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AS A LLO AD 


EL ESPIRITU, CLAVE DE NUESTRA HORA 


Una voz serena en nuestro mundo bravío, la de las verdades rotundas, esperan- 
za de las horas inciertas; la voz que no puede tener eco de superior resonancia por- 
que para la hondura eterna de su tema no hay coto posible, ha discurrido trémula 
y temerosa. La voz de S. S. Pío XII, recientemente y por vez infinita, ha apuntado 
hacia el revuelto horizonte de nuestras conflagraciones y de nuestras desidias huma- 
nas. Y ha anunciado en preocupante y preocupado presagio el fantasmón de un pe- 
ligro y la crudeza de un dilema a vida o muerte. Que es el de toda la historia hu- 
mana. Multiplicado esta vez al sumo a que nos han llevado las prodigiosas auda- 
cias intelectuales y técnicas del hombre y su voluntad sin norte ni rumbo. 


El peligro queremos adivinarlo en estas palabras: «Cada vez que hemos de ocu- 
parnos del ministerio de la palabra, «ministerium verbi» (Act. 6, 4), atendemos a 
no esconder a nuestros ojos y a los de quienes nos escuchan el espectáculo de un cie- 
lo cubierto de nubes hasta el punto de dar la impresión de que se avecinara un tris- 
te crepúsculo y de que estuviese para descender la noche sobre el mundo» (Discurso 
de'S. S. Pío XI a la Asociación Nacional Italiana de Granaderos de Cerdeña, 
6 Nov. 1955). Y se pinta abierta y descarnadamente en el reciente Radiomensaje de 
Navidad: «Este, pues, sería el espectáculo ofrecido a la mirada horrorizada en con- 
secuencia de tal uso [de las armas atómicas]. Ciudades enteras, aún de las más 
grandes y ricas en la historia y el arte, aniquiladas; un negro manto de muerte so- 
bre las materias pulverizadas, cubriendo innumerables víctimas, con sus miembros 
abrasados, retorcidos, dispersos, mientras que otras gimen en los espasmos de la ago- 
nía. Entretanto, el espectáculo de la nube radiactiva impide a los supervivientes pres- 
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tar ayuda alguna caritativa y avanza inexorablemente para acabar con las vidas 
restantes. No habrá grito alguno de victoria, sino sólo el lamento inconsolable de la 
humanidad, que contemplará desoladamente la catástrofe, debida a su propia locu- 
ra». 

Pero este peligro nos ofrece, sin embargo, la enorme paradoja de una cara risue- 
ña en su reverso: «Parece como si Dios estuviese preparando a la humanidad ente- 
ra algo verdaderamente insólito, si es cierto, por ejemplo, que la aplicación pacífica 
de los últimos hallazgos científicos habrán de producir en la vida humana una re- 
volución que nadie, hace algunos años, hubiera podido siquiera imaginar» (Discur- 


so de S. S. Pio XII a la Sección de Juveniles de A. C. 1. 20 Oct. 1955). 


Este es el nudo de nuestra hora. Nuestro trance. La doble vereda que ante nues- 
tro caminar, que acaso volvería atrás si pudiese..., se dibuja. Hay —repite el Papa 
en su mensaje navideño pasado— «una exceptación de algo que debe acaecer». Tie- 
ne la humanidad en su puño el redimido arcano de un poder nuevo. Que, rotos sus 
frenos por la irresponsabilidad del hombre, será asoladora y brutal intransigencia. 
Pero que guiado y honestamente encauzado puede significar respuesta providente y 
positiva a los problemas temporales humanos. Que puede ser —en terminología pon- 
tificia— nuestro «orgullo» o nuestro «tormento». En ambos casos la cuestión se re- 
plantea agotadoramente en el responsable de su hallazgo y de su uso. Y más exac- 
tamente en lo que ese responsable, el hombre, tiene de fundamental y especificamente 
humano: el espíritu. 


Esa energía irracional, temible en su insensatez, hará lo que el espíritu del hom- 
bre dictamine. Y, a su merced, el Jano poderoso que es, sonreirá a la humanidad o 
le mostrará un rostro cruzado por grietas muy hondas y mares de llanto. La clave 
de una u otra situación, de la desolación o de la bienandanza, radica en el espíritu 
humano, en lo que él sea. Y esto como consecuencia de la configuración antropocén- 
tica del mundo. Las creaturas todas sosteniendo y aupando en pirámide a su vérti- 
ce, a lo superlativo del cosmos temporal que es el alma humana. Y, en su cima, este 
espíritu, que ya palpa el cielo porque fué hecho a semejanza divina, sintiéndose due- 
ño y señor de todo. Todo por y para el hombre y su espíritu. Para que el hombre, 
remontado a lo alto por el vestigio de las creaturas, se sienta vigía de otro mundo 
infinito. 

Aún más, todo según y al ritmo del alma humana. Cada uno de los átomos de 
la pirámide de la creación, concebidos básicamente en función del hombre que es su 
corona y de su espiritual y eterno destino. Si el vértice piramidal que es este espíritu 
y este hombre se descentran o rebajan de la propia altura, el truncamiento, la defor- 
midad, el desorden, la ruina son derivaciones irremisibles y fatales. La creación toda 
—en un cierto aspecto— se desfigura en su finalidad y pierde —al menos para nos- 
otros— su sentido. Las piezas de un arco en construcción no logran su equilibrio y 
su misma perfección hasta tanto que se encaje en su centro con exactitud de milíme- 
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tro la pieza clave. Ese concepto del hombre-imagen de Dios como centro del círculo 
del mundo y su progreso lo acaba de subrayar el Papa: «La riqueza y las obras, 
los proyectos y los inventos, orgullo y tormento de la edad moderna, se deben consi- * 
derar en relación al hombre, imagen de Dios. Por lo tanto si el llamado progreso 
no es conciliable con las leyes divinas del orden mundial, no es ciertamente el bien 
de un progreso, sino un camino hacia la ruina» (Radiom. Nav. 24 Dic. 1955). 


En el juego peligroso que traemos entre manos nuestra tarea más urgente es, pues, 
poseer ante todo la cifra secreta y el resorte que nos abran las puertas del propio es- 
píritu, limpiar el espejo del corazón para que en él se transparente la imagen de Dios. 

El señorío de sí y el gobierno recta y divinamente encauzado de la propia alma. Y 
es primario este quehacer, porque del firme dominio de las facultades espirituales, aún 
más, de su orientación íntegra hacia lo eterno, retoñará un alma humana universal 
con su legítimo realce; un alma que sea cuño armonizador donde toda la creación 
alcance su configuración y su melodía propias. Sin estridencias, sin desequilibrios 
espirituales, provocadores de cataclismos fisicobélicos. 


Lo dice día tras día el Sumo Pontífice alzaprimando esta empresa sobre cual- 
quiera otra por noble que sea: «Os exhortamos, pues, queridísimos jóvenes, llenos de 
vida, de fuerza, de ardor, a rervar la mejor parte de vuestras ambiciones y 
energías para la lucha del espíritu, con la firme esperanza de llegar victoriosos a 
la palma, mediante la indómita voluntad y con la gracia y ejemplo del único Ven- 
cedor del mundo, Jesucristo». (Discurso en el X.? Aniversario del Centro Deportivo 


Italiano. 9 Oct. 1955). 


Lo dice el Sumo Pontífice cuando nos manda atender en nuestro afán científico 
a lo que es y lleva hacia lo alto; cuando mos manda hacer un viraje en nuestra vida 
intelectual demasiado preocupada por lo empírico y técnico (Discurso a los Laurea- 
dos de A. C. I. 24 Mayo 1955), y meditar que «una escuela, limitada a sólo los 
problemas que el hombre ve agitarse en las contingencias históricas de su tiempo, no 
puede menos de ser insuficiente; sólo es digna del hombre cuando lo prepara 
para las realidades trascendentes y eternas de la fe y de la moral» (Carta de 
Mons. Dell Acqua, en nombre del Papa, a la XXVII Semana Social de los Cató- 
licos Italianos). 

Lo dice el Sumo Pontífice cuando afirma que es absurdo cimentar esencialmente 
la solución de nuestra viva y caliente problemática sobre el soporte de un mundo téc- 
nico, frio y sin alma, que «se ha demostrado incapaz de poner dique a la diferen- 
ciación espiritual que separa las razas y los continentes» (Discurso al X Congreso 
Internacional de Ciencias Históricas. 8 Sep. 1955). Y por eso nos añade que es ne- 
cesario nutrir de savia viva, dar dimensión eterna, irremisiblemente espiritual, al en- 
foque y a la realización de esa técnica y de cualquier actividad humana en general. 
«Si se quiere evitar la catástrofe será, pues, necesario, llevar a cabo al mismo tiem- 
po, sobre un plano superior, grandes realizaciones religiosas y morales y obras de 
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unificación en busca del bien común de la humanidad» (Ibid.). Aunque hayamos 
llegado a las maravillas del cerebro electrónico... a fin de cuentas «el hombre, que 
lo maneja todo, será el elemento decisivo» (Disc. a los Guardiamarinas españoles. 
18 Nov. 1955). Y en su Radiomensaje de la pasada Navidad: «Es necesario resis- 
tir d la tentación de hacer que el orden y la seguridad social se basen y funda- 
menten eh uh momento puramente cuantitativo que no tiene en cuenta el 
orden de la naturaleza como quisieran los que confían el poder humano al inmen- 
so poder industrial de nuestra época... ¿En que dirección se debe buscar la seguri- 
dad y la íntima firmeza de la convivencia si no es volviendo a nuevo la mente a con- 
servar y despertar los principios de la verdadera naturaleza humana?» La verda- 
dera*náturaleza humana: cuerpo y alma. Pero ante y sobre todo: alma. 


La solución positiva y constructiva de nuestro dilema depende por tanto del equi- 
librio, de la primacía, de la firmeza, de la integridad auténtica, después diremos cris- 
tiana, de lo que tenemos más nuestro que es el espíritu. Otros caminos son meta físi- 
camente múlos. «¿De qué sirve al hombre ganar el universo si pierde su alma?» —pre- 
guntaba en este sentido, evangélica y oportunisimamente, el R. P. Riedmatten O. P. 
en la alocución tenida en la Basílica de Notre Dame de Ginebra con motivo del 
Congreso de Atomos para la Paz. ¿De que sirve, en efecto, al hombre, enseñorearse 
de la virtud cuasiomnipotente atesorada en las entrañas del átomo si ha perdido los 
resortes y el dominio de su alma, de su alma con la que precisamente ha descubier- 
to y dominado el gran secreto? De su alma que es linterna con la que ha llegado 
hasta el fondo negro de la misteriosa caverna de la naturaleza y de quien tememos 
ahora el apagón importuno y espantoso. Quizá aún bulla la llama, la inteligencia... 
Pero no tenemos provisión suficiente de aceite, de buena voluntad... Y por su falta, 
porque la acción espiritual perfecta exige rectitud y conjunción de mente y corazón, 
la llamita parpadeará primero, y después... Después quizá ocurra algo parecido a 
lo del monje medieval de la Ortodoxia de Chesterton. Y nos quedaremos allá den- 
tro, sin luz, tanteando paredes y físicamente entecos, frente al colosal tesoro que bus- 
cábamos para nuestra dicha y que sin luz resulta ser dinamita avara de estampi- 
dos. De su alma que es precisamente norma y batuta a cuyo compás la creación, 
poseída en sus secretos, logrará su euritmia más cordenada y provechosa. 


Es un homicidio renunciar a la posesión del propio espíritu confiados en una 
energía inmisericorde que no tiene inteligencia ni corazón. Es danza de locos con 
trilita en la mano despreocuparnos de lo que es reflexión, conciencia, elevación, ver- 
dad, justicia. Es inversión de caminos y valores querer edificar una sociedad inter- 
nacional nueva y pacífica, mundo que ha de ser radicalmente humano, puesto que . 
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lo meramente vegetativo o inanimado no tiene conflictos; ante y sobre todo con una 
panacea que es primaria e integralmente irracional. Si creemos en el espíritu y sus 
valores, dejemos paso al espíritu. Que él nos enseñará nuestros propios caminos y 
los caminos de nuestros dominios que son las creaturas. El espíritu de buena volun- 
tad, el espíritu sorprendido en su capacidad y actitudes puras y verdaderas. El es- 
píritu que posee la verdad total que nos hará libres. Del todo infecundo sería inclu- 
so un desarme material y atómico de las civilizaciones si no va acompañado al me- 
nos, y precedido mejor, de lo que R. Schuman acertadamente ha llamado «désar- 
mement des esprits». Que nosotros traducimos por pacificación, dominio de las 
propias facultades e instintos, sometimiento a la ley de lo divino, vivencia de lo que 
es verdad y amor, gobierno natural y sobrenatural de sí mismo. «Orden moral» 
—en una palabra—, base en que nuestra seguridad reposa. 


Consecuencia de lo expuesto, invisible para tantos miopes humanos... y cristia- 
nos, es que todo corazón rebelde, carente de verdad, de buena voluntad, de contacto 
con lo divino; todo espíritu muerto al auténtico ser, es un espíritu armado contra la 
paz, un incendiario del horrible artefacto, un carcelero subversivo e infiel, confabu- 
lado con la materia, que va a abrir el cerrojo del propio fuerte en que yace vencida 
y permitir que se fugue y vague irracionalmente caprichosa y devastadora por los 
ámbitos del mundo. Y es que —en la hora actual como en toda hora— el equilibrio 
de nuestro mundo material, prescindiendo de cataclismos originados por causas na- 
turales, depende del equilibrio de nuestro mundo espiritual. El aumento de nuestro 
coeficiente espiritual corre parejas con el aumento de nuestra seguridad y de nuestro 
progreso. Porque va paralelo al enseñoreamiento humano y prudente gobierno de la 
materia. Disminuir ese coeficiente espiritual es mermar nuestras posibilidades de sal- 
vación, y ser traidores de lesa humanidad. En ínfima, media o máxima escala. No 
serán responsables de esa posible noche que amenaza al mundo, los «grandes», los 
dirigentes solamente. Lo es todo aquél que permite que en sí triunfe la materia sobre 
el espíritu, el instinto sobre la auténtica libertad. 


Posibles catástrofes como las que examinamos fueron siempre castigo divino a 
civilizaciones enteras que prevaricaron. Pero «civilización» no es un término etéreo. 
Es una realidad que dice: reacción característica de una suma de conciencias ante 
los problemas humanos sustanciales, condicionada al espacio y al tiempo. La reac- 
ción será lo que sea esa colectividad de espíritus. Y ésta, en definitiva, lo que sea 
cada uno de ellos en particular. La universalidad y perennidad de una civilización 
están en proporción directa al número y profundidad de las actitudes individuas. 
Por eso el desenlace feliz o funesto de nuestro momento, el castigo o el premio a nues- 
tra civilización «atómica», dependerá de cada uno de nosotros. Nadie es irresponsa- 
ble en esta hora. Aunque estemos muy lejos de entender las fórmulas archicomplica- 
das del átomo y sus maravillas. Porque es más cardinal que la intelectual la acti- 
tud moral de la voluntad, sin límite posible en su fuero interno y libre, frente a los 
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problemas que aquél suscita. Y ésta sí que está en las manos de todos. Actitud per- 
sonal que aumentará o disminuirá el coeficiente espiritual de la humanidad, que es 
decir de seguridad y paz legítima y progresiva de nuestro instante. 


Es de improrrogable urgencia que cada uno de los hombres, potentados o siervos, 
nobles o plebeyos, gobernantes o súbditos (a lo humano y a lo divino), intelectuales, 
hombres de negocios, obreros, campesinos... clavemos en el blanco más blanco de nues- 
tra alma la daga de esa suprema convicción: en el dilema a vida o muerte que acu- 
cia a mi civilización, yo, con mis infidelidades al espíritu, con mis concesiones a los 
imperativos antiespirituales, me hago reo de traición y coloco en la urna del univer- 
sal problema una papeleta en la que escribo con la pluma viva de mi conducta: ¡Aba- 
jo el espíritu, posible señor del mundo material! ¡Arriba y adelante la materia, re- 
denta y embravecida, que puesta en el disparadero de una conciencia universal más 
o menos muerta nos lanzará al universal caos) 


En el trasiego por las sendas de nuestro mundo moderno, por las avenidas 
y rúas de nuestras ciudades y villas, a través de tantísimos ojos humanos de bri- 
llo puramente físico y vegetativo, se perfilan tantas almas muertas. Tantas al- 
mas muertas a la verdad, a la sinceridad, a la moral, a la Vida. Tantos espíri- 
tus muertos al Espíritu. ¿Cuántos, cuántos son los vivos...? Nos viene el capri- 
cho de pensar que nuestras ciudades quizá sean más necrópolis que metrópolis. Mul- 
titudes de cadáveres ambulantes ruedan por sus calzadas. Es ensordecedor el ruido, 
horrisono el tráfago, empedernidamente locuaz la vocinglería, y sin embargo impera 
tantas veces un sobrecogedor silencio. Porque las cosas sólo valen lo que ante Dios 
valen. Y ante Dios sólo tienen valor las palabras de vida eterna, las palabras di- 
chas con verdad y sinceridad, las palabras salidas de lo hondo y divino del espíri- 
tu. Nuestra algazara, nuestro estruendo son silencio. Falta muchas veces la melodía 
en torno nuestro. Y a fuerza de no oir nos quedamos sordos y mudos, insensibles» 
espiritualmente atrofiados y exánimes. Son muchos los muertos. Y por ello muchos 
los que están haciendo el juego a la muerte que sobre la humanidad puede cernirse. 
Multitudes y multitudes, cristianas incluso, que sin concepto alguno de responsabi- 
lidad, en un estado increíble de insipiencia e irreflexión, están con su espiritual muer- 
te haciéndose reos de la posible y universal catástrofe. Restando valores y grados al 
coeficiente espiritual de nuestro mundo y agigantando los pasos alados de un mate- 
rialismo y de un apocalipsis. Abriendo sin cesar, en la ciudadela humana y cristia- 
na que estamos luchando por conservar espiritual y aún fisicamente, la puerta falsa 
al enemigo. Son espías en nuestro fuerte. Aliados inconscientes, pero terriblemente 
efectivos, que acaso estén platónicamente pensando que conflictos de raíces tan pura- 
mente humanas puedan arreglarse con medios provenientes de capas más superficia- 
les, si no bastardas, de nuestra viva y humana estratografía. Amantes sí, amantes 
irresponsables de la guerra, del choque y del odio, del desborde materialista, del uso 
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violento y horrendo de una energía implacable que está ahí, en la mano de un hom- 
bre que acaso es cada día menos hombre. 


Contra ellos va también el clamor y la invocación del Papa de que Dios «dis- 
gregue a las gentes que se alegran de las guerras». 


Para ellos van unas palabras de S. S. dichas precisamente en el mismo discurso 
en que anuncia el «triste crepúsculo» que sobre los hombres avanza: «Escribiendo 
a los filipenses exclamaba el Apóstol Pablo: «Muchos de quienes muchas veces os 
he hablado (y os hablo ahora también con lágrimas) se comportan como enemigos 
de la cruz de Cristo... y no aspiran más que a las cosas de la tierra. Pero nosotros 
somos ciudadanos del cielo» (Phil. 3, 18-20). De corazón os invitamos, queridos 
hijos, a meditar estas palabras y a la vez a que miréis el mundo de hoy para com- 
probar como se repite la triste escena. Circulan también hoy por nuestras calles ver- 
daderos enemigos no sólo de la cruz de Cristo, sino incluso del mismo Cristo, de su 
doctrina, de su moral. Hombren que creen sólo en la tierra y la contemplan como 
inclinados sobre ella, olvidando que esta sirve para caminar hacia el cielo y que las 
creaturas les han sido dadas como instrumento y medio para llegar a la patria ce- 
lestial, donde el día no conoce ocaso, donde todos viviremos en la plenitud de la vida» 
(Discurso a la Asociación Nacional Italiana de Granaderos de Cerdeña. 6 Nov. 


1955). 


Lector, quienquiera que seas: la tierra y sus cosas no son nuestro fin, ni por tan- 
to nuestra solución. Convenzámonos. La respuesta a nuestro dilema «atómico» está 
en el espíritu, en el tuyo y en el de quien esto escribe. No nos impacientemos, no nos 
quejemos de la ineptitud o de la malicia de quienes dirigen el mundo. No digamos 
que si nosotros estuviéramos en los escaños de la ONU o en la mesa cuadrada de 
Ginebra... La solución es mucho más sencilla. Está también allí, sí, pero está ante 
todo en tí mismo y al alcance de tu mano. En tu espíritu. 


Se comprende a esta altura la ridiculez, en medio de su buena volundad, de la 
urgente apelación ante el peligro atómico que lord Rusell, en la Declaración de los 
ocho Premios Nobel, hiciera a los hombres en cuanto «miembros de una especie 
biológica que tiene una notable historia y cuya desaparición no puede ser deseada 
por ninguno de nosotros». Se comprende la logicidad, la significación de salida des- 
esperada que tiene la expresión de un George Orwell, anticatólico: «Lo que importa 
en la hora actual es conseguir que los que no creen en la “inmortalidad del alma hu- 
mana se comporten como. si creyesen». 


La solución está sí en nuestra alma, pero en nuestra alma... viviendo a Cristo. 
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Y es nuestro último paso. Se nos viene a las mientes de nuevo el símbolo piramidal 
de la creación que ahora —enseñados por la Revelación— injertamos ya y completa- 
mos con lo infinito... Pero nos lo va a decir mejor el Papa: «Ahora a la humanidad 
no puede admitírsele rechazar y olvidar el haber venido a Dios a visitar la tierra 
porque ese hecho es, en la economía de la Providencia, esencial para establecer el or- 
den y la armonía entre el hombre y sus cosas y entre estas y Dios. El apóstol San 
Pablo describe la totalidad de este orden en una síntesis admirable: «Todo es vues- 
tro y vosotros sóis de Cristo y Cristo es de Dios». Si de esa indestructible ordena- 
ción es excluido Dios o se excluye a Dios y a Cristo, ateniéndonos a las palabras 
del Apóstol, pensando únicamente en el derecho del hombre sobre las cosas, se cau- 
saría una fractura total en el designio del Creador». El espíritu sí, pero el espíritu 
que refleje lo divino, que por Cristo sea espejo de Dios. Cristo, Dios y Hombre, en- 
trando en la categoría del tiempo, del espacio y de la materia, es norma visible para 
el dominio, de ese tiempo, de ese espacio y de esa materia. Cristo, que en el someti- 
miento de su Humanidad a las limitaciones de la materia propias de la vida de este 
mundo, está acusando nuestro fatuo endiosamiento y echando por tierra la quimera 
de una emancipación humana y de una inmunidad mundial que quieran prescindir 
de la sabiduría y del poder de su Divinidad (Radiomensaje de Navidad. 24 Dic. 
1953) 

No basta, pues, un espíritu altruista y filántropo, sino que es necesario un espí- 
ritu lleno de amor del bueno, de caridad. Ni basta una inteligencia amante natural- 
mente de la verdad, sino que es preciso se doblegue y reciba la iluminación de un 
conocimiento revelado. Ni bastan conciencias que «ni roban, ni matan», sino que es 
apremiante el cumplimiento total de la ley. Ni es indiferente el tener tal o cual creen- 
cia por aquello de que «todas las religiosas son buenas». Nuestra alma, naturalmente 
cristiana, sólo puede vivir al contacto con lo divino; y sólo puede vivir a lo divino, 
total y auténticamente, siguiendo las pisadas de Cristo, que para algo es el Enviado 
de Dios. Sus leyes. Su «orden moral» base de nuestra seguridad. Su Iglesia. Su Vi- 
cario. 

Seamos optimistas. Lo es el Papa en un pujante grito de abierta esperanza que 
sin más hacemos nuestro. Al anunciar el peligro de ese cielo sin nubes lo conjura a 
renglón seguido por el hecho de que son mayores cada día las muchedumbres que 
hacia Roma, hacia la Iglesia, hacia Cristo vuelven la mirada penosa y el corazón 
cansío: «No omitimos expresar nuestra esperanza de que, tal vez antes de lo que 
pudiera expresarse, reaparezcan los rayos del sol en el triunfo de una nueva prima- 
vera cristiana. Entre los signos que justifican esta nuestra confianza debemos seña- 
lar el desfile, cada vez más frecuente, de innúmeras y varias muchedumbres que no 
se contentan con ver y recibir cualquier palabra de aliento y de exhortación, sino 
que reclaman oir la palaba del Papa, es decir, la palabra del Vicario de Jesús, so- 
bre los más diversos temas. Hay un ansia santa de buscar en la doctrina de Cristo 
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los principios para las soluciones de problemas que agitan a los individuos y a los 
pueblos» (Discurso de S. S. Pio XI a la Asociación Nacional de Granaderos de 
Cerdeña. 6 Nov. 1955) «¿Es acaso que Dios quiere empujar a los hombres hacia 
una más concreta y ansiosa búsqueda de Jesús, a una mayor preocupación por acor- 
darse de-El y por invocarle? ¿Es acaso que el mundo se verá —como nunca— obli- 
gado a pedir ayuda a la Iglesia para salvarse? Si fuese así, comprenderéis la clase 
de responsabilidad que recaería sobre la Esposa de Cristo... Suponed, por ejemplo, 
que los hombres alejados de Dios vuelvan sus pasos hacia el Evangelio; suponed que, 
llegados al seno de la Iglesia, ansiosos de luz y sedientos de certeza, encuentren a 
muchos cristianos vagando también ellos en la oscuridad; suponed que en vuestras 
filas encontraran almas inseguras, dudosas. ¿Qué sucedería entonces...?» (Discurso 


de S. S. Pio X1I a las Juveniles de la ACI. 2 Oct. 1955) 


Sí, ¿que sucedería entonces...? Es la duda que ha de quedar mordiendo en la co- 
modidad de nuestra alma cristiana y católica. Es la pregunta que agudiza nuestra 
responsabilidad y va certera al blanco de nuestra desidia. Nuestro optimismo no pue- 
de ser pasaporte para tierras que se llaman indolencia y apatía. Si nosotros, los pre- 
dilectos, estuviésemos en esa hora yertos, vacilantes... ¿que sucedería entonces? ¿Que 
sucedería si estamos apagados los que recibimos de Cristo el mandato: «Luceat lux 
vestra coram hominibus ut videant opera vestra bona et glorificens Patrem vestrum 
qui est in coelis»?. 


Lector, quienquiera que seas: tenemos en la mano un instrumento que puede ser 
respuesta providente y positiva a nuestros grandes problemas, al crecimiento de la 
población, a la insuficiente alimentación de 1.500.000.000 de seres humanos, a la 
miseria económica de pueblos enteros, al hambre y sed de justicia social, a los pro- 
blemas étnicos, emigratorios, industriales... Y que puede ser la hecatombe y la ruina 
del género humano. Una u otra solución dependen de la reacción del espíritu. Del 
espíritu de la humanidad y por ende del tuyo en particular. Un espíritu sin yugo ni 
ley; un espíritu materializado, hecho irracional a fuerza de pasión, anticristiano, 
pecador simplemente, en poco o en mucho, es cauce, contribución, pasadizo se- 
guro por donde la Materia y la Desolación se filtran sigilosas en el valle de nuestra 
Ciudad Alegre y Confiada. Un espíritu, por el contrario, dueño de sí y de sus facul- 
tades; un espíritu que viva de la Vida, de la Verdad, del Amor en sus fuentes ar- 
chipuras que son las cristianas, es un dique moderador, es una pesa en el platillo 
de salvación, es un mesías en este paso crítico de la humanidad. Así lo decía el dis- 
cutido Giorgio La Pira en el IV Congreso Internacional para la Paz y la Civiliza- 
ción Cristianas: Los descubrimientos nucleares pueden ser solución positiva a la in- 
quietud humana «a condición de que no apaguemos, sino que mantengamos y nu- 
tramos la vida del espíritu, la lámpara de la oración, el esplendor de la liturgia, el 
gusto por la belleza, el valor de la calma y de la contemplación». 


Hay necesidad de oración. Porque en nuestra altanería hemos olvidado que so- 
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mos débiles; hemos olvidado que somos enclenques y que nuestra fuerza y nuestra 
seguridad están en lo alto. Y en el camino hacia lo alto que es la oración: «Nues- 
tros antepasados sabían tambien por los errores de los que no estaban libres sus apli- 
caciones concretas, que las fuerzas humanas, al establecer la seguridad, son intrín- 
secamente limitadas, y por eso recurrían a la oración para obtener que un poder más 
alto supliese su insuficiencia. En cambio, el descuido de la oración, en la llamada 
era industrial, es el síntoma más relevante de la pretendida autosuficiencia de la que 
se jacta el hombre moderno. Son demasiados los que hoy no oran=más por la segu- 
ridad teniendo como superada por la técnica la petición del Señor que El puso en 
los labios de los hombres: el pan nuestro de cada día dánosle hoy, o a lo más, la 
repiten sólo con los labios, sin una exhortación íntima de su necesidad perenne» (Ra- 


diomensaje de Navidad de S. S. Pio XII, 24 Dic. 1955). 


Salte en la noche de nuestro mundo la campana llamando a maitines. Brinque 
presurosa del lecho de su inercia nuestra alma cristiana. Penetre en su misterioso 
templo. Y encienda todas sus luces. Y en las bóvedas ya iluminadas resuene el gran 
órgano. Y el majestuosos coro callado de la fe y del amor empieze un constante sal. 
terio y una misa divina. Que, como en todo trance histórico, la vida del espíritu es 
clave de nuestra hora, 


SEEDS 


EL “LIBRO DE LOS EJERCICIOS” 
VISTO POR UN PSICOTERAPEUTA 


HEMOS afirmado más de una vez que la denominada psicoterapia reli- 
glosa no merece tal nombre desde el punto de vista técnico, aunque el 
médico aproveche los sentimientos religiosos para la consolación y alivio es- 
piritual de los enfermos, sin que pueda servirse de la Religión como medio 
terapéutico, no obstante la convicción que profesamos de que el Supremo 
Hacedor es el dispensador de la salud y de la enfermedad. Desde un punto 
de vista científico moderno, resultan pueriles las especulaciones de DES- 
CURET en su conocida obra «La Medicina de las pasiones o las pasiones 
consideradas con respecto a las enfermedades, las leyes y la religión», como 
tampoco responde a las ideas científicas de nuestra época el capítulo que 
BON dedica en su «Compendio de la Medicina católica» a psicoterapia y 
religión. Empero, no obstante los precedentes reparos, los innegables efec- 
tos psicológicos de la práctica de los ejercicios espirituales según la técnica 
ignaciana, merecen que el psicoterapéuta y el psicólogo investiguen su en- 
traña, pues independientemente de los efectos de la gracia santificante con- 
secutiva a la recepción de los sacramentos, en el orden humano ha de reco- 
nocerse que los ejercicios proporcionan tal paz espiritual a los ejercitantes 
que, si tenemos en cuenta sus efectos terapéuticos, muy bien puede decirse 
que «la religión es el opio del pueblo», slogan tan caro a quienes pretenden 
despojar a los hombres de sus sentimientos religiosos. Hablamos del «opio», 
no como estupefaciente, sino como sedante de la depresión ansiosa. 


El «Libro de los Ejercicios espirituales», gestado durante largas veladas 
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de tormentos físicos, ofrece tan trascendente contenido filosófico que ha' 


proporcionado amplio campo a la especulación cientificista, y no sólo en el 
campo católico, sino también en el heterodoxo y en el ateo. La breve obra 
que va a ocuparnos desde el punto de vista psicoterápico, ya está estudiada 
desde los ángulos posibles, y difícilmente puede decirse nada nuevo, como 
tampoco pretendemos hacerlo, sino, simplemente, examinarlo a la luz de 
los conocimientos psiquiátricos actuales, desde un punto de vista estricta- 
mente personal, para deducir si la metódica ignaciana puede emplearse como 
«instrumento psicoterápico» y en qué medida. 


Vamos a reflexionar por nuestra cuenta, prescindiendo de citar otros 
trabajos que existen sobre la materia. Algunos alemanes sumamente intere- 
santes, pues proceden del campo luterano, contra cuyas doctrinas combatía 
el «Libro de los Ejercicios». 


Es obvia la advertencia de que San Ignacio pretendía con sus «Ejerci- 
cios espirituales» que los hombres mejorasen su condición y que empren- 
diesen el camino de la salvación apartándose del pecado. Pensaba principal. 
mente en despertar la vocación religiosa y en que llegado el momento de 
elegir profesión o estado, el ejercitante tomase una decisión dentro de los 
fines asignados por Dios a la persona humana. Empero, presupuesta su prin- 
cipal finalidad, secundariamente ha de concederse al «Libro» indiscutible 
influencia psicoterápica, particularmente ahora, cuando la humanidad vive 
una época cuyas características son la angustia, el desasosiego, la inquietud, 
la inseguridad del porvenir, la miseria espiritual, al lado de la feroz lucha 
por la vida en condiciones propicias al desencadenamiento de neurosis. Ha- 
blamos de neurosis en el sentido abstracto de reacciones principalmente afec- 
tivas, que engendran comportamientos enfermizos, aunque también incluí- 
mos las neurosis vivenciales en el epígrafe. En tales circunstancias, aunque 
el hombre no llegue a la neurosis propiamente dicha, necesita de un «ins- 
trumento psicoterápico» que le preste fuerzas sobrenaturales o espirituales, 
como quieran llamarse, suficientes a disfrutar de una tranquilidad interna 
que sólo puede conseguirse con el convencimiento de que los sufrimientos 
de la vida terrena son méritos para la gloria eterna. ¿Constituye el «Libro de 
los Ejercicios» el instrumento psicoterápico que necesita la humanidad con- 
temporánea...? He aquí la médula de nuestro trabajo, cuya tesis debe apo- 
yarse en breve exposición de algunos de los métodos psicoterápicos moder- 
nos, 


La mayoría de los psiquiatras aceptan la definición de BIRNBAUM y 
entienden por psicoterapia la utilización de los métodos psicológicos para la cu- 
ración de las enfermedades somáticas y psíquicas. A tal definición clásica se opo- 
nen otras más modernas que ampliando el campo y fines de la psicoterapia, 
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automáticamente incluyen entre sus métodos el «Libro». Así tenemos a 
SPEER que considera métodos psicoterápicos exclusivamente aquellos que 
eliminan los conflictos de la vida mediante una transferencia de las actuales 
actitudes morbosas del paciente, mientras STEINMETZ propone una 
«Psicoterapia directiva» que enseñe a los enfermos a resolver las dificultades 
dimanadas de un dilema, dialéctica psicoterápica” también propuesta por 
FRANKL y por MUELLER — BRAUNS — CHEWIEG entre los psicote- 


rapéutas de última hora. 


Titula San Ignacio su libro: «Ejercicios espirituales para vencer a sí mis- 
mo y ordenar su vida, sin determinarse por afección alguna que desordena- 
da sea». La finalidad de la obra se incluye perfectamente en el título: «ven- 
cerse a sí mismo», pues ofrece una guía para que el hombre pueda sus- 
traerse a sus pasiones y flaquezas, ordene y oriente su vida, autoperfeccio- 
ne su personalidad y la dote de tan elevadas cualidades morales que pueda 
resolver el principalísimo negocio de la salvación de su alma; empero, si 
atendemos a las mencionadas definiciones de la psicoterapia, resulta eviden- 
te que San Ignacio elabora un verdadero método psicoterápico, pues intenta 
despojar al alma de sus conflictos y defenderla contra influencias ambienta- 
les que la perjudiquen moralmente. Tiene, por consiguiente, el «Libro» una 
finalidad que permite su inclusión como «instrumento psicoterápico», pues- 
to que con medios morales cura las enfermedades también morales, engen- 
dradas por las espinas psíquicas, conscientes o subconscientes, consecutivas 
a las vivencias pasionales. 


¿En qué grupo de técnica psicoterápica clasificamos el «Libro»...? En 
tres grupos fundamentales pueden clasificarse las tendencias psicoterápicas 
modernas: a) Métodos que influencian al individuo mediante la sugestión, 
la persuasión, la intimidación, la educación y el entrenamiento; b) Méto- 
dos analíticos freudianos o derivados del freudismo, y c) Métodos antropo- 
lógicos o filosóficos, derivados del existencialismo. El «Libro de los Ejerci- 
cios», fruto de la introspección y de la intuición psicológica, entra claramen- 
te en el último grupo, si bien participan en él métodos y técnicas analíticas; 
pero debe excluírsele de las técnicas del primer grupo, puesto que ni per- 
suade, ni sugestiona, ni intimida, sino que influye racionalmente sobre la ac- 
titud de la personalidad frente a la vida. 


Hemos dicho que el «Libro» se dirige contra enfermedades morales, con- 
tra estados anímicos de desasosiego interno causados por el pecado, esta- 
dos desplacenteros que pueden muy bien etiquetarse de neurósicos, puesto 
que los caracteriza la angustia, fuente de reacciones psicológicas anormales. 
Millones de personas practican anualmente los ejercicios espirituales, mu- 
chas de ellas para perfeccionarse moralmente, pero la mayoría para hallar 
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consuelo y remedio a la imperceptible angustia que origina al creyente ha- 
llarse en pecado, mediante una buena preparación para la recepción del sa- 
cramento de la penitencia. En tal aspecto, el «Libro» puede considerarse un 
instrumento psicoterápico perfecto-y, dadas las correlaciones somatopsíqui- 
cas, puede no sólo curar las enfermedades del alma, sino también las del 
cuerpo, 


LA ETIOLOGIA DE LAS NEUROSIS VIVENCIALES. 


El pensamiento ético-religioso-teológico psiquiátrico se inicia a fines del 
siglo XVIII por HEINROTH, cuya escuela mantiene que el pecado y la 
culpa explican la génesis de las enfermedades psíquicas, doctrina defendida 
posteriormente por IDELER y DESCURET al relacionar las pasiones con la 
locura. En la décimononagésima centuria se acentúan las ideas acerca de la 
intervención de los factores morales en la génesis de los trastornos psíqui- 
cos, empero se circunscriben a la del histerismo y la neurosis. LOUYER- 
VILLERMAY es el primer autor que indica el origen sexual de la histeria, 
enfermedad lúbrica cuyas convulsiones adoptan una forma cínica. Vemos 
pues, que ya en pleno desarrollo la Psiquiatría científica, se admitía por al- 
gunos médicos alienistas que el pecado era causa muchas veces de la enfer- 
medad mental o del histerismo. Infiérese, que habrían de buscarse remedios 
morales para causas morales. Insiste GEORGET en la importancia que en la 
etiología de la histeria tienen las causas morales, las contrariedades frecuen- 
temente renovadas, la nostalgia y el pánico, y BRIQUET resalta la trascen- 
dencia de las emociones en la presentación y desaparición de los síntomas 
neurósicos. Se adscribe a las neurosis un origen vivencial, todavía admitido 
por la ciencia psiquiátrica moderna al separar las neurosis constitucionales, 
dimanadas de una debilidad del sistema nervioso, de las reacciones psico- 
patológicas de la personalidad a determinadas vivencias. Las neurosis se 
caracterizan por la presentación de síntomas orgánicos y psíquicos funcio- 
nales, no debidos a lesiones del sistema nervioso, cuyos síndromes no tie- 
nen una estructura clínica específica, son pasajeros y pueden curarse sin se- 
cuelas definitivas. Para comprender la influencia psicoterápica del «Libro 
de los Ejercicios» es imprescindible retener el origen vivencial que la tota- 
lidad de las teorías recientes conceden a un grupo de neurosis, pues viven- 
cia alguna posee la energía psicodinámica que el pecado —transgresión del 
divino Decálogo— y el pecado es fuente inagotable de reacciones anímicas, 
particularmente angustiosas y obsesivas, 
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Las concepciones intelectualistas de las neurosis se inician con CHAR- 
COr, clínico que considera la histeria como una enfermedad psíquica, en 
cuya génesis intervienen la herencia neuropática y las emociones que su- 
gestivamente producen representaciones mentales e ideas fijas. La noción 
del importante papel de la sugestión en la psicogénesis de la histeria se man- 
tiene hasta que FREUD demuestra la importancia del subconsciente y de 
los complejos afectivos en la etiología de las neurosis. 


Piénsese como se piense sobre FREUD —y el P. César VACA explica 
perfectamente en su libro «Psicoanálisis y catolicismo» aquello que el cató- 
lico debe admitir y aquello que debe rechazar de la doctrina freudiana—, 
desde un punto de vista psicológico puro no debe olvidarse la importancia 
del subconsciente en múltiples reacciones humanas. 


La neurosis tiene su origen en la pugna entre el ego o «yo natural» y el 
super-ego o «yo moral». El hombre vive en medio de una sociedad y debe 
pagarle por los servicios de seguridad y protección que le dispensa un pre- 
cio consistente en adaptarse a sus exigencias morales. A causa de necesida- 
des biológicas, puede encontrarse el individuo forzado a la aceptación de 
exigencias que repugnan a su propio juicio, exigencias que incorpora a su 
yo y que las asimila como super-ego, estableciéndose la dualidad personal 
entre el yo natural y el yo moral. La neurosis o choque nervioso sobrevie- 
ne cuando el «yo natural» se niega a conformarse en adelante con las exi- 
gencias demasiado rígidas del «super-ego». Tal pugna entre las pasiones hu- 
manas y las exigencias sociales ya había sido ladmitida por muchos mora- 
listas religiosos y profanos como fuente de reacciones afectivas y caractero- 
lógicas, y también la Religión católica con su examen de conciencia, atri- 
ción, propósito de la enmienda y absolución, operaba eficazmente sobre los 
complejos afectivos originados por el pecado. 


- INTUICIONES ANALITICAS IGNACIANAS. 


Hasta después de su conversión fué Ignacio de Loyola hombre de pocos 
estudios, y cuando imagina y esboza sus «Ejercicios» carecía absolutamen- 
te de nociones filosóficas y psicológicas que pudieran sugerirle un método 
dirigido a quitar de sí todas las afecciones desordenadas. A tal fin sigue una téc- 
nica que expone en sus «Anotaciones para tomar alguna inteligencia en los exer- 
cicios spirituales que se siguen, y para ayudarse así el que los ha de dar, como el 
que los ha de recibir». En dichas «Anotaciones» anticipa varios aspectos de la 
técnica freudiana, como también de los métodos dialécticos antropológicos 
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modernos, lo cual infiere formidable intuición de los medios adecuados para 
curar males morales valiéndose de métodos también morales. Vamos a exa- 
minar fríamente, sin apasionamiento, el valor científico de la técnica igna- 
ciana desde los puntos de vista psicoanalítico y antropológico, pues el psi- 
coterapéuta moderno puede encontrar en el «Libro» que examinamos no 
pocos recursos psicológicos para ayudarse en la curación de los enfermos, 
sin que por ello se practique, (insistimos una vez más en ello) una psicote- 
- rapia religiosa. 

Al exponer su técnica compara Ignacio la que va a emplear con la usa- 
da por los atletas para su entrenamiento, y por ello la denomina «Ejercí- 
cios», pues así como en los atléticos se ejecutan movimientos corporales 
para conservar la salud, o recobrarla sí se ha perdido, en los espirituales se 
ejercitan la memoria, el entendimiento, la voluntad, mediante la meditación 
sobre los fines de la existencia y análisis de la conciencia, a los fines de con= 
seguir una transferencia y una sublimación de las tendencias instintivas que 
perfeccionen la naturaleza del individuo y le conserven la paz del alma. La 
técnica ignaciana no puede ni debe confundirse con los métodos de suges- 
tión o persuasión, tampoco con el que denomina J. H. SCHULTZ «entre- 
namiento autógeno sobre los órganos», consistente, esencialmente, en la 
producción de un estado receptivo adecuado para la elaboración de viven- 
cias autosugestivas. Muy lejos de la sugestión, Ignacio pretende más bien 
influir racionalmente sobre la actitud de la personalidad frente a la vida terre- 
nal y futura, para dominar los instintos, para sustraerse a las pasiones, para 
autoperfeccionarse moralmente, para resolver los conflictos personales, y 
nos lo enseña como fruto de una experiencia también personal, adquirida a 
expensas de no pocos sufrimientos físicos, desfallecimientos y congojas. 


Busca Ignacio en primer término un estado receptivo en el que adquie- 
ran gran resonancia afectiva los frutos del autoanálisis a que se somete el 
ejercitante, y a tal efecto recomienda que se aisle de parientes, conocidos, 
negocios y demás intereses temporales. El ejercitante se enfrenta con su pa- 
sado, con su presente y su porvenir, trae a la conciencia los hechos de su 
vida pasada, los considera, y reflexiona sobre sus efectos, para evitar los per- 
niciosos a la salud del alma. Como cualquier analista moderno, recomienda 
que en el cuarto haya poca luz y, de ordinario, cerrada la puerta. El sujeto 
debe aplicar todas sus potencias a conocer los fines de la persona —unirse 
y acercarse a su Dios y Señor—, consiguiéndolo mejor si con una serie de 
prácticas piadosas, entre ellas la oración y la mortificación, relaja su tensión 
psíquica, para abstraerse en la contemplación de sí mismo. 


El papel del director de los Ejercicios —podríamos decir del psicotera- 
péuta— está calculado en manera tal que se eviten cualesquiera influencias 
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sugestivas o persuasivas sobre el ejercitante. Este último discurre y razona 
por cuenta propia, si bien el director estimula la presentación de imágenes 
en la mente entregando los «puntos» sobre que versará la meditación y so- 
bre los que discurre sumariamente para traer a la conciencia la vivencia so- 
bre que debe meditarse. En cierta manera se anticipa el método de las aso- 
ciaciones condicionadas, tan usado por los viejos psicoanalistas, hoy susti- 
tuído con ventaja por la asociación libre, del que también se vale San Igna- 
cio, como veremos inmediatamente. Advierte, prudentemente, que el direc- 
tor se adapte al nivel cultural del ejercitante, adaptación que muchas veces 
olvidan los psicoanalistas, fuente de sus fracasos. 


En la psicoterapia analítica correcta son muy importantes las relaciones 
entre el analista y el enfermo, recomendándose cierta actitud de indiferen- 
cia, imparcialidad y pasividad, para evitar peligrosas transferencias sexua- 
les, Modernamente se recomienda como más conveniente una simpatía com- 
prensiva, una compenetración del enfermo y del médico, pues así éste intu- 
ye mejor los pensamientos e ideas del paciente; pero la comprensión simpá- 
tica no debe ser ni demasiado activa ni muy personal, pues éste es precisa- 
mente el camino que conduce a la transferencia positiva sobre el analista. 
Es necesario que la atención del enfermo no se dirija hacia la persona del 
analista, sino a las causas de los trastornos que padece. Esto ya lo había 
previsto San Ignacio, y por ello interpone cuantas barreras puede entre di- 
rector y ejercitante, aunque el primero levante el ánimo de los desfallecidos, 
tranquilice a los inquietos, consuele a los angustiados. 

La experiencia en la práctica psicoanalítica ha conducido a una serie de 
variantes del método original, entre ellas el que denomina HADFIELD aná- 
lisis directo reductivo, que libera de las emociones retrotrayéndolas hasta las 
vivencias originales que dieron lugar a dichas emociones y que motivaron 
su represión, y las libera dirigiéndolas sobre la persona o experiencias a que 
pertenecen en propiedad. O sea que se atacan la depresión, la angustia, el 
miedo o el anhelo de amor, en sus propios objetos, mediante la reactivación 
de las vivencias, a beneficio del análisis. Y ello, porque el análisis hace más 
introspectivo al individuo, y la introspección es un proceso de la Naturale- 
za para obligarnos a enfrentarnos con nuestros problemas internos, y su ver- 
dadera función es resolverlos. La introspección y la conciencia de sí mismo 
elevan al hombre sobre el nivel de los animales inferiores, al capacitarle para 
observar, juzgar y, en consecuencia, alterar su conducta. Estas palabras de 
un experto psicoterapéuta moderno nos explican perfectamente el valor psi- 
cológico de los «Ejercicios» y su eficacia moral. 


La gestación del «Libro de los Ejercicios» tuvo lugar en Manresa, cuan- 
do el caballero guipuzcoano viste áspero sayal después de regalar sus ricos 
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vestidos a un pobre y, enfermo o convaleciente, vive de la caridad de una 
'santera, sumido en pleno éxtasis místico, a veces en auténtico delirio febril, 
Ya había considerado muchas veces su vida pasada, ya se había percatado 
de que los pecados son espinas psíquicas emponzoñadas y virulentas, impe- 
tuoso torrente de viles humanas pasiones. ¿Por qué el hombre peca...? ¿Cuál 
es el más importante negocio de la vida...? ¿Cómo conseguir que todos los 
hombres amen y glorifiquen al Creador...? Infiérese del contenido del «Li- 
bro de los Ejercicios» que Ignacio de Loyola se plantea en la famosa cueva 
una y muchas veces estos problemas, y halla una solución perfecta, que ex- 
pone en lo que denomina «Principio y fundamento» de los Ejercicios, la pá- 
gina más celebrada e inspirada del santo, uno de los grandes textos destina- 
dos a ser patrimonio espiritual del género humano, como ha dicho uno de 
los muchos comentaristas. «El hombre es criado para alabar, hacer reverencia y 
servir a Dios, Nuestro Señor y, mediante esto, salvar su ánima». El resto de las 
cosas existentes sobre el haz de la tierra no pueden ni deben servir para 
otra cosa que para el fin que ha sido creado el hombre. 


Quien peca aborrece al Creador. Para amarle y glorificarle hay que arre- 
pentirse primero de los pecados pretéritos, y luego proponerse un santo 
modo de vida. Conocer los pecados requiere retrotraer a la conciencia las vi- 
vencias pasadas, extraerlas del subconsciente para que no continúen ope- 
rando, para desprendernos de nuestras pasiones y apetitos desordenados. 
Vamos a abreaccionar nuestros complejos afectivos mediante el autoanálisis. 


El Psicoanálisis freudiano no es otra cosa que una técnica o método de 
investigación psicológica, además de terapéutico, y tiene por objeto descu- 
brir las vivencias que produjeron trastornos neuróticos, como primer paso 
para romper los complejos que han formado al saturarse afectivamente, con 
lo cual se consigue liberar las emociones reprimidas y dirigirlas hacia usos 
superiores de la personalidad. Los complejos afectivos son el producto de 
asociaciones por condensación o desplazamiento, dotados de enorme poten- 
cial energético, y que pueden transformarse en síntomas clínicos, además de 
que influyen desde el inconsciente en muchos actos de nuestra vida. La téc- 
nica freudiana consiste en que el sujeto se abandone pasivamente, al objeto de 
que se hagan conscientes las vivencias almacenadas en el subconsciente, 
emergencia que se estimula mediante el método de la asociación libre, sus- 
tituído posteriormente por el de la asociación condicionada. La evocación 
casi automática de las vivencias olvidadas y reprimidas en el inconsciente 
permite al sujeto explicarse los motivos de la neurosis que padece: descubre 
las relaciones entre los síntomas y los complejos, con lo cual se proporcio- 
nan al sujeto los elementos necesarios para una abreacción permanente de 
dichos complejos afectivos. Para la asociación libre puede el enfermo con- 
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centrarse sobre una vivencia determinada, o se toman como punto de parti- 


da ciertos síntomas o sueños, o se deja que el sujeto hable de cuanto apa- 
rezca en su mente. 


Toda esta técnica analítica la ha anticipado Ignacio de Loyola en los que 
denomina examen particular y examen general, con la fundamental diferencia 
de que el ejercitante toma parte activa en el análisis mientras que en el psi- 
coanálisis el sujeto se abandona pasivamente. Mediante la meditación sobre 
el «Principio y Fundamento» sabe ya el hombre de dónde viene, a dónde 
va, cual es su origen, su fin último y su destino sobre la tierra. Preparado 
de esta suerte, en sucesivos ejercicios, progresivamente se introspecciona, 
se autoanaliza, para conocerse y ordenar su vida, a cuyos fines se sirve de 
los mencionados exámenes. El examen particular y cotidiano, formidable 
método autoeducativo, prevía una oración en que se pide gracia para cono- 
cer las faltas y que coloca al sujeto en estado de receptividad, tiene por ob- 
jeto la investigación de las faltas, pero no todas, sino un «pecado particular 
o defecto», sobre el que se concentra la atención, por considerar que es el 
“vicio o pasión dominante —el síntoma neurótico—, para una vez corregido 
pasar a otro. El ingenuo método de anotar las caídas tiene insospechados 
efectos reeducativos, como han podido apreciar los millares de personas que 
lo han practicado. El examen general ya tiene por objeto que el ejercitante co- 
nozca sus pensamientos, palabras y obras pasadas, para que conociéndolas 
forme un concepto de su persona; pero al distinguir entre los pensamientos 
propios y los que vienen de fuera, unos del buen espíritu y otros del malo, 
se explica el ejercitante aquello que pertenece a los impulsos instintivos 
que debe dominar, y las influencias externas que debe desechar o admitir. 


Desde un punto de vista psicoterápico, puro, ninguna de las anotacio- 
nes tiene la importancia que la tercera, en la que ya busca Ignacio la famo- 
sa transferencia de los analistas; o sea, que los sentimientos se desprenden 
de su objeto principal morboso, para fijarse en otros accesorios, pero salu- 
dables. Es sabido que durante el análisis emergen las emociones liberadas y 
que el amor, el odio, la amargura, la sexualidad, los celos, la totalidad de 
las vivencias nucleares individuales son susceptibles de transferirse a perso- 
nas o situaciones presentes. La transferencia es positiva si el paciente se identifi- 
ca con el médico, además de capitular, rendirse sin condiciones a sus precep- 
tos terapéuticos. También la transferencia puede ser negativa, y entonces se 
acumulan sobre el psicoterapéuta todos los deseos de venganza, todas las 
asperezas, todas las humillaciones. Ignacio busca una transferencia muy pe- 
culiar, no humana, sino divina: todas las emociones, todas las vivencias re- 
primidas han de transferirse a la persona de Dios Nuestro Señor. Por ello, 
muy acertadamente, aconseja que el ejercitante se despoje de toda soberbia, 
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que prescinda de la sabiduría humana y que al ponerse en contacto con 
Dios, use del entendimiento con humildad y reverencia. 


EL «LIBRO DE LOS EJERCICIOS» Y LA PSICOTERAPIA ANTRO- 
POLOGICA. 


Aunque hemos indicado las intuiciones psicológicas ignacianas que an- 
ticipan la técnica psicoanalista en la práctica de los «Ejercicios», en modo 
alguno pretendemos que pueda equipararse el psicoanálisis con el método 
de Ignacio de Loyola. Lo que éste anticipa realmente en su libro no son los 
descubrimientos freudianos, sino los principios de la moderna psicoterapia 
antropológica, o sea la dirigida a la naturaleza humana, basada en el existen- 
cialismo de HEIDEGGER. La psicoterapia antropológica tiene su punto de 
partida en el análisis existencial de BINSWANGER, cuyo objeto es la inves- 
tigación y comprobación científica de las modificaciones fundamentales que 
la enfermedad psíquica produce en la esencia y en los factores de la estruc- 
tura «estar-en-el-mundo». 


No podemos entrar en todas las particularidades del análisis existen- 
cial, y a nuestro propósito basta con señalar que ha engendrado la llamada 
«tercera dirección de la Escuela psicoterápica vienesa», representada por E. 
FRANKL, autor que parte de la idea de que la verdadera problemática de la 
vida contemporánea reside en la incógnita de la naturaleza de los problemas 
espirituales sociales que amenazan aniquilar nuestra existencia: «llegar a ser 
nada». El ideario filosófico de FRANKL —cuya religión ignoramos— resul. 
ta bastante embrollado, pues encontramos ideas procedentes del idealismo 
neokantiano, del fenomenologismo y del existencialismo, si bien constitu- 
yen su elemento primario los sentimientos religiosos emanados de un Dios 
subconsciente. 

Para FRANKL el neurótico es un sujeto que sólo busca sustraerse a sus 
problemas vitales enmascarándose en una serie de problemas ilusorios. El 
análisis existencial le demostrará que, restringida morbosamente la esfera en 
la que puede realizar sus valores, si se lo propone, todavía puede recuperar 
su originalidad, su independencia y su dignidad como hombre. Al lado del 
neurótico, tenemos al individuo sano que lucha por su destino en la vida: 
por su existencia espiritual. Entiende FRANKL por sanos aquellos individuos 
que si bien en el aspecto clínico no pueden considerarse «como propiamen- 
te enfermos», sufren, sin embargo, por los muchos problemas que abruman 
a la humanidad. La miseria espiritual es en último término indigencia psí- 
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quica, y viceversa, la verdadera problemática de la vida y la indigencia psí- 
quica se hallan colocadas al otro lado de la comprensión psicológica en la 
esfera espirital del hombre, o sea en su responsabilidad vital. 


Denomina el psiquiatra vienés logoterapia, a su método psicoterápico, 
pretendiendo la curación mediante la explicación de la estructura del senti- 
do de la vida en su propio territorio de finalidades, entre las que se inclu- 
yen todas aquellas subconscientes posibles desarrolladas en la personalidad 
a través del espacio y del tiempo. Mediante la logoterapia se llevan al foco 
de la conciencia las disposiciones espirituales subconscientes, y se esclarece 
la significación trascendental del sufrimiento, del trabajo, del amor y de la 
misma existencia. En pocas palabras: se hace consciente en la esfera espiri- 
tual aquello que capacita al hombre para el libre desarrollo de su voluntad. 

El neurótico se plantea, en primer término, el prolema de su existencia, 
y trata de vencer las inhibiciones neuróticas que le separan de la comuni- 
dad. Dicho problema es el de la «angustia existencial», que no es la angus- 
tia neurótica, sino algo indefinido, similar a pasión de ánimo, vencimiento 


por los golpes del destino, lucha en vano por encontrar el sentido de la vida. 


Al lado del neurótico está el hombre desesperado, que plantea al médico el 
problema del «sentido de su existencia». Tanto para el neurótico como para 
el hombre desesperado es necesaria una terapéutica protectora que llegue 
más allá de los límites concedidos a la psicoterapia cuya terapéutica está en- 
comendada al sacerdote en las personas piadosas, pero que en los indiferen- 
tes o descreídos debe ejercitarse por el médico. 


En tales casos la logoterapia proporciona al sujeto un concepto del sen- 
tido de la vida, le enseña que la solución de sus problemas reside en que 
se percate de la personalidad de su existencia. Durante las sesiones psico- 
terápicas, médico y enfermo confrontan las soluciones filosóficas a los pro- 
blemas planteados, se discuten discretamente tales soluciones y, paulatina- 
mente, se inculca al enfermo la conciencia de la responsabilidad de su exis- 
tencia. Una vez conseguido esto último, el paciente comienza a darse cuen- 
ta de sus problemas, y encuentra el sentido de la vida de un modo perso- 
nal y original. El hecho de encontrar la solución a los problemas personales 
los despoja de su carácter angustioso, y los dota de aquella dignidad propia 
del ámbito vital en que nos ha colocado la vida. Si hemos de cumplir la mi- 
sión que nos señala nuestro destino, necesitamos combatir inteligentemen- 
te el fatalismo, eligiendo libremente en cada caso la decisión más conve- 
niente. La logoterapia constituye, en términos generales, un método psicote- 
rápico que sin imponer determinada concepción filosófica del mundo ense- 
fñia en sucesivas etapas, lo mismo al neurótico que al sano, a bastarse a sí 
mismo. 
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Hemos expuesto muy sucintamente las finalidades de la logoterapia, ba- 
sada en un ideario filosófico que pretende ser religioso sin pertenecer a nin- 
guna religión. El método psicoterápico de FRANKL, como otros similares 
de psicólogos modernos (THORNE, HERZOG-DCEBCK, STEINMETZ, 
etc.) nacen de especulaciones filosóficas personales, unidas en muchos casos 
a formidable inexperiencia clínica, y tienen el común incoveniente de que 
sugieren al paciente el ideario filosófico del médico, no siempre claro y con- 
creto, 


Frente al confusionismo frankliano, Ignacio de Loyola plantea con me- 
ridiana claridad, con «palabras llanas y sencillas», como exige el propio 
FRANKL, el problema de los fines de la existencia en el por muchos mo- 
tivos precioso y famosísimo «Principio y fundamento»: Dios es el fin, y para 
conseguir este fin hay que servirle. No queramos ni salud, ni riquezas, ni hono- 
res, ni vida larga, sino lo que más nos conduce al fin para que hemos sido creados. 
Si buscamos el servicio de Dios no sólo encontramos el sentido de la vida, 
sino también solución a los problemas de nuestra existencia. 


LA TECNICA PSICOTERAPICA IGNACIANA. 


Ya hemos indicado que la técnica psicoterápica incluída en el «Libro de 
los Ejercicios» no pertenece a la sugestiva, tampoco puede incluírse entre 
la analítica aunque haya anticipado algunas de sus maniobras, y no obstan- 
te ser un método racional, tampoco puede incluírse entre los métodos de la 
psicoterapia dialéctica, pues el director de los ejercicios se limita a dar los 
puntos y a exponerlos sumariamente. La intervención del director se cir- 
cunscribe ulteriormente a ayudar al ejercitante en encontrar una solución a 
los problemas que se ha planteado durante las meditaciones. En realidad de 
verdad, las finalidades de los «Ejercicios» coinciden en muchos puntos con 
los del análisis existencial, puesto que ambos, en último término, persiguen 
el conocimiento y desarrollo de las posibilidades generales que radican en 
la naturaleza del hombre y en su manera individual de «estar-en-el-mundo»: 
pero el análisis existencial cura enfermedades, mientras que los «Ejercicios» 
salvan almas y perfeccionan al hombre. A este último objeto, al del perfec- 
cionamiento individual, tienden todos los métodos psicoterápicos incluibles 
en el grupo de los psicagógicos o reedecucativos, entre ellos el de ADLER, 
anticipado por San Ignacio, como veremos en seguida, pero existe entre am- 
bos la fundamental diferencia de que la psicología individual adleriana quie- 
re hipercompensar complejos de inferioridad, mientras que la ignaciana fo- 
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menta la humildad, por considerar que sólo el hombre humilde puede acer- 
carse a Dios. Para San Ignacio el único complejo de inferioridad es el peca- 
do, sin otra hipercomprensión que el arrepentimiento y la vida virtuosa. 


Breve exposición de la técnica de ADLER nos permitirá apreciar mejor 
los méritos de la ignaciana. Aquélla comprende tres etapas, dedicada la pri- 
mera, mediante cuidadosas anamnesis, exploración somática y psicológica, 
a comprender la personalidad del paciente y la reducción de todas sus mani- 
festaciones vitales y síntomas neuróticos a la directriz que le señala el mé- 
dico. La segunda etapa tiene por objeto el alentamiento del sujeto, dedicán- 
dose el médico a la interpretación, desde el punto de vista psicológico indi- 
vidual, de los sueños y actos fallidos, así como de otras vivencias y recuer- 
dos. La tercera fase del tratamiento es la reeducativa, que debe instaurarse 
desde los primeros progresos teóricos, y que se deriva de la relación diaria 
con el paciente. 

Ignacio de Loyola divide sus «Ejercicios» en cuatro semanas o etapas, 
cada una de las cuales presenta su fase propia, la precedente preparación 
de la presente, y ésta de la posterior. Exije al ejercitante una disposición espi- 
ritual adecuada, consistente en una entrega completa de la personalidad a la 
voluntad divina, y una conservación de tal disposición espiritual a beneficio 
de un aislamiento completo del medio ambiente, tanto físico como afectivo. 
La meditación constituye la clave de los «Ejercicios», y debe meditar antes 
de nada el ejercitante sobre los fines del hombre, pues sin el conocimiento 
de estos fines serían inútiles las restantes meditaciones. Simultáneamente, 
mediante el examen particular y cotidiano y el examen general, comienza 
el ejercitante el autoanálisis y la reeducación. 

La primera semana está dedicada a la autoanamnesis de las vivencias, 
vivencias vergonzosas, cuyo examen induce la idea de limpiarse de las cul- 
pas pasadas, de purificarse mediante la absolución. El ejercitante medita so- 
bre las verdades eternas, conoce lo que le ha separado de Dios, se propone 
enmendarse, se duele de sus faltas, y temeroso de la justicia divina, pide la 
gracia que le promete un Dios misericordioso. El sabio psicólogo de Loyola 
no olvida algunas «Reglas para en alguna manera sentir y conocer las va- 
rias emociones que en el ánima se causan», o sea aquellas emociones ínti- 
mas que puede experimentar el ejercitante en el transcurso de las medita- 
ciones, a cuya elaboración intrapsíquica adecuada ayuda con sus consejos. 
La intuición psicológica del santo se eleva a su más alto grado tanto en es- 
tas primeras reglas de discreción de espíritus, para la primera semana, como en 
las que reserva para la segunda. 

El ejercitante se ha vencido a sí mismo y ha ordenado su vida durante 
la primera semana, y ahora va a tomar las armas y a emprender el combate 


28 PROF. DR. A. VALLEJO NAGERÁ 14 


contra las pasiones desordenadas, para alcanzar la eterna bienaventuranza. 
Empero la carne es flaca, y solo una ayuda espiritual —la gracia divina— 
puede sostenerle. Para merecer la gracia debemos imitar a Cristo, y aceptar 
los medios que nos propone y las armas que nos ofrece, para hacer el bien 
y evitar el mal. Sobre todo debemos imitar a Cristo en sus luchas contra los 
dolores y afrentas de su Pasión, objeto de las meditaciones de la tercera se- 
- mana, que nos presenta a Cristo paciente, alentándonos con sus heróicas vir- 
tudes y con la inmensidad de su amor. Nos hallamos en plena fase de alen- 
tamiento adleriana, pero en lugar de dedicarnos a la interpretación de sue- 
ños y actos fallidos, interpretamos la vida de JESUCRISTO, ejemplo vivi- 
do que debe constituir nuestro YO IDEAL. Si vivimos el ejemplo del divi- 
no Redentor, reeducaremos nuestra personalidad, disfrutaremos de jubilosa 
vida espiritual, y con ello habremos cumplido el fin para que hemos sido 
creados. 
Lo dicho no agota la materia, pues el «Libro de los Ejercicios» como el 
«Quijote», el «Fausto» y algunas otras breves obras, han proporcionado a 
los comentaristas suficiente material para llenar una biblioteca. Desde un 
punto de vista psicológico puro, cada párrafo del «Libro» suscita varias es- 
peculaciones y cuanto más se profundiza en su análisis tanto más se llega 
a la convicción de que constituye perfecto instrumento psicoterápico. Ínclu- 
so tenemos la sospecha de que percatado FRANKL de ello, ha construído 
su logoterapia inspirado en la obra del santo y sabio psicólogo guipúzcoano. 


Prof. DR. A. VALLEJO NAGERA 
Catedrático de Psiquiatría de la Facultad de Medicina de Madrid 


SA LO DE- SAN IGNACIO 
EN MANRESA 


ENTRE los favores que el Señor concedió a San Ignacio en Manresa, 
uno de los más divulgados y venerados por sus devotos fué el célebre Rapto 
de ocho días, ocurrido en el hospital de Santa Lucía en donde se alojaba, del 
cual hicieron mención el P. Ribadeneira con bastantes pormenores (1), el 
P. Polanco más concisamente (2) y el P. Maffei brevemente casi con las mis- 
mas palabras de Ribadeneira (3). He aquí como lo describe este último en 
su versión castellana: «Estando todavía en Manresa... aconteció que un día 
de un sábado, a la hora de completas, quedó tan énajenado de todos sus 
sentidos, que hallándole así algunos hombres devotos y mujeres le tuvieron 
por muerto. Y sin duda le metieran como difunto en la sepultura, si uno de 
ellos no cayera en mirarle el pulso y tocarle el corazón que todavía, aunque 
muy flacamente, le latía. Duró en este arrobamiento o éxtasis, hasta el sába- 
do de la otra semana, en el cual día a la misma hora de completas, estando 
muchos que tenían cuenta con él presentes, como quien de un sueño dul. 
ce y sabroso despierta, abrió los ojos, diciendo con voz suave y amo- 
rosa: «¡ay Jesús!». Desto tenemos por autores a los mismos que fueron 
dello testigos; porque el mismo santo Padre (que yo sepa) nunca lo dijo a 


(1) Vita Ignatii Loyole, Societatis lesu fundatoris, 1. L, c. VIL. Cf. Monumenta Ignatiana, ser. IV, 1,2 ed., t. 1, 
pp. 340-341. 

(2) Monumenta Polanci, t. 1, Vita Ignatii Loiolae, p. 23. 

(3) Ignatii Loiolae vita, 1. 1, c. VI. 
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ninguno, antes con humilde y grave silencio siempre tuvo encubierta esta 
tan señalada visitación del Señor» (4). 

Ocurre preguntar, ¿en qué testimonios se fundaba Ribadeneira para afir- 
mar este hecho? Cuando se trató de incoar los diversos procesos de la causa 
de beatificación de San Ignacio fué llamado a Madrid Ribadeneira, y en 1595 
hubo de declarar sobre varios puntos, y uno fué acerca de los testimonios 
en que se apoyaba para afirmar el rapto que refería en su Vida. Expuso en- 
tonces que tuvo conocimiento de ello por dos testimonios, el primero era 
Isabel Rosés, una señora de Barcelona, que ayudó y sustentó al P. Ignacio 
cuando estudió allí, la cual lo supo de los mismos que se hallaban presen- 
tes en Manresa durante el rapto, y se lo refirieron de la misma manera. El 
otro testimonio fué Juan Pascual, hijo de Inés Pascual, devota del P. Igna- 
cio «y le había tenido en Manresa y curado en su casa». A este testigo le 
halló el P. Ribadeneira en Barcelona, el año 1574, cuando pasó por allá en 
su viaje de Roma a España. Juan Pascual dijo que no sólo se acordaba del 
rapto, sino que entonces tenía 16 o 17 años, y corrió luego a llamar a su 
madre y le dijo: «madre, el santo es muerto» (5). 

De estos testimonios el primero, el de Isabel Rosés, no parece se pueda 
rechazar sin razón, aunque sea mujer, pues se trata de un testimonio hono- 
rable (ella murió religiosa franciscana en Barcelona), y lo supo de personas 
no menos dignas que lo presenciaron. Para estimar el valor de este testimo- 
nio, que no pudo presenciar el rapto viviendo en Barcelona, conviene tener 
presente lo que advierte el P. Creixell: «D. Pedro y D.* Brianda de Paguera 
eran en tiempo de San Ignacio, cabezas de la noble familia de su nombre, y . 
los que cuidaban con prontísima voluntad al santo penitente, compartiendo 
este cuidado con los de la casa de los Amigant... De la familia los Paguera 
aprendió D.* Isabel Rosés cuantos pormenores del mencionado rapto comu- 
nicó ella al Padre de Ribadeneira cuando fué a Roma. Lo cual no parecerá ex- 
traño a quien considere la vecindad y el parentesco que unía a estas dos se- 
ñoras, ya que por el matrimonio de D. Francisco Simón Ferrer, sobrino de 
D.? Isabel Rosés (cuyo propio apellido era Ferrer) con D.? Ana de Paguera, 
sobrina de D.* Brianda de Paguera, quedaron íntimamente unidas estas dos 
familias de Ferrer y de Paguera» (6). 


El otro testimonio alegado por Ribadeneira, Juan Pascual, aunque es de 
un testigo presencial, desmerece mucho en su valor por varias inexactitudes 


(4) Vida del bienaventurado Padre Ignacio de Loyola, pp. 49-50. Madrid, 1880. 
(5) Monumenta Ignatiana, ser. IV, t. II, pp. 155-156, El verdadero nombre de Isabel Rosés no era Rosel, como 
se dice aquí, sino Rosés. 


(6) JUAN CREIXELL, S. J. San Ignacio de Loyola, pp. 154-155. Barcelona, 1922. 
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que se echan de ver en el testimonio que dió en Barcelona en 1582, entre 
otras la de afirmar que Ignacio estuvo 6 años en Barcelona, y por estar en 
contradicción declaraciones suyas con la relación que hizo a su confesor el 
P. Gil en 1585 (7). Del testimonio de 1582 se deduce que sólo estuvo él en 
Manresa los últimos días de la estancia de Ignacio en aquella ciudad (8). 
Con todo, por los pormenores que expone acerca del rapto, y tratándose de 
una persona digna, como lo indica el mismo empeño que tuvo su confesor 
el P. Pedro Gil de sacarle antes de su muerte una narración de lo que sabía 
acerca del Santo, parece difícil creer que inventó lo que describe del rapto, 
pues su afirmación concuerda con el testimonio de Isabel Rosés. 


El bolandista P. Van Ortroy se mostró reacio en admitir estos testimo- 
nios alegando que a lo más se pueden admitir en la afirmación del fenóme- 
no material que refieren, pero no en la interpretación que dan (9). Pero lo 
cierto es que el P. Ribadeneira, al admitir esta interpretación y estamparla 
en su vida, ya sabía que el P. Ignacio había tenido en Manresa otros raptos, 
visiones y elevaciones, según atestación del señor Pedro de Amigant, como 
lo escribió al P. Gil en carta de 6 de abril de 1595, según se lo había referi- 
do el Dr. Sarrovira: «Preguntado nuestro Santo Padre Ignacio, les comuni- 
caba y franqueaba al Sr. Pedro de Amigant y a la señora Angela de Amigant 
las cosas que pasaban por su alma; esto es, los raptos, las visiones del cielo, 
las elevaciones y otras cosas interiores, por ver a estas personas muy devo- 
tas y tan de su satisfacción y consuelo. Todo esto me lo ha contado clara- 
mente el Sr. Dr. Sarrovira, a quien el Santo profetizó todo el decurso de su 
vida; y no con pequeño fundamento lo colegí yo alguna vez en el mismo 
P. Ignacio, si bien iba muy cauteloso en apuntar los favores que había reci- 
bido de Dios nuestro Señor en Manresa». Esta carta no ha sido publicada 
en MHSI, pero la dió a conocer el P. Creixell (10). No pecó, pues, de lige- 
ro Ribadeneira al admitir la interpretación que dan al rapto los testimonios 
que aduce. Vamos a ver ahora cómo estos testimonios aparecen confirmados 
por los testigos que depusieron en los procesos que precedieron la canoni- 
zación de San Ignacio. 

Diversos fueron los procesos informativos que precedieron la causa de 


(7) Mon. Ignat., ser. IV, t. I, pp. 80-96, 395-401. 

(8) Ibid., p. 88 y la nota de los editores. 

(9) Analecta Bollandiana 27 (1908), p. 411. 

(10) CRELXELL, o. c., pp. 133-134. Cf. Epístolae addendae en Monumenta Ribadeneirae, t. TM, p. 502. Cf. tam- 
bién en CRELXELL, o. c., p. 248, nota 2. Conviene advertir que esta carta la tomó el P, Creixell de las Notas de 
la Casa Amigant, manuscrito que se conservaba entonces íntegro en el Archivo particular del Marqués de Palma- 
rola, descendiente de la Casa de Amigant. Este Archivo, empero, como tantos otros, fué destruído por los rojos 


en la guerra de 1936. 
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beatificación. Nos referimos a los que hacen al caso: los de Barcelona y de 
Manresa. En los anteprocesos de 1595, entre los artículos sobre los cuales 
se había de interrogar a los testimonios estaba el 6” que pregunta acerca 
del hecho del rapto. El redactado de ambos procesos es algo distinto. El de 
Barcelona menciona a Inés Pascual y su hijo Juan Pascual como testigos que 
presenciaron el rapto en la ciudad de Manresa, y pregunta este artículo 6” 
sobre la verdad y pública fama de este rapto hasta el presente (11). Del pro- 
ceso de Manresa se publica el original catalán. Su artículo 6” pone ese rap- 
to «señaladamente entre otros raptos», y pregunta si es aún «la pública voz 
y fama, y viven todavía en Manresa muchas personas que lo han oído refe- 
rir a muchos hombres o mujeres que lo vieron y observaron y consideraron 
todos los ocho días que estuvo en dicho éxtasis, y es verdadero» (12). 


De la publicación de los procesos en Monumenta Ignatiana es difícil saber 
exactamente qué respondieron los testimonios alegados a este artículo, pues 
se publican los procesos sólo fragmentariamente. De ahí que sea preciso a 
veces acudir a otras fuentes que den fragmentos que aquí no constan. En el 
anteproceso de Barcelona el testigo 4? se contentó con decir que el artículo 
6” era verdadero, y que le constaba por relación de otro. Siguió el testigo 
5”, que era Angela Pascual, viuda de Juan Pascual, la cual se adhirió a la 
verdad de dicho artículo 6%, y alegó que conocía el hecho por su suegra 
Inés Pascual, quien se encargaba de la alimentación de lgnacio, y cuando 
vivía éste en el hospital de Santa Lucía, como se hubiese descuidado en 
este oficio, fué a verlo a dicho hospital y encontró al Padre Ignacio en cier- 
to éxtasis O rapto, como si estuviera muerto, lo cual sintió ella mucho, pen- 
sando que por su negligencia le habría ocurrido a Ignacio aquel trabajo. Co- 
rrió, pues, a matar una gallina para hacer caldo, y cuando volvió al hospital 
dicho Padre tornó en sí. Así lo oyó referir a Inés Pascual y a su marido Juan 
Pascual. Los testigos 6%, 7” y 8” son las tres hijas de Juan Pascual que cer- 
tifican la verdad del artículo 6”, alegando que oyeron referir a su padre que 
Ignacio en Manresa se vió visitado por Dios por varias consolaciones y rap- 
tos, especialmente éste del hospital de Santa Lucía en que parecía estar 
muerto; mas no concretan cuántos días duró. El testigo 9 era el P. Pedro 
Doménech, S. 1., del Colegio de la Compañía de Jesús de Barcelona, quien 
se limita a decir que el artículo 6” es verdadero, y que oyó hace muchos 


(11) En Monumenta para la publicación del proceso de Barcelona escogieron la versión latina, y advierten los 
editores que en este artículo 6% la redacción es errónea, pues, por una mala versión dice que el rapto duró veinte 
días, en lugar de decir ocho. El error estuvo en traducir el catalán vuit por «viginti», y habiendo de decir «<octo»: 
Mon. Ignat., ser. IV, t. IL, p. 270 y nota 3. 

(12) Ibid., p. 355. 
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años que «el Padre Ignacio en Manresa tuvo grandes raptos y consolaciones 
de Dios nuestro Señor». Finalmente el testigo 16 es la religiosa carmelita 
descalza del convento de Barcelona, Sor Estefanía de la Concepción. Esta 
no sólo afirma como cierto el rapto en el hospital de Santa Lucía, sino que 
concreta que «duró de sábado a sábado; que fué una gran ilustración que 
le concedió nuestro Señor, que le daban por muerto, y que oyó ella a una 
persona referir que algunas gentes honradas se apresuraron a llevar alimen- 
to para confortarle» (13). 


En el anteproceso de Manresa de 1595, el testigo 2%, el canónigo de Man- 
resa, Tomás Fadre, recuerda haber oído referir a muchas personas ancianas 
que el «P. Ignacio, estando en aquella ciudad tuvo un éxtasis que duró al- 
gunos días, aunque no recuerda en particular si dijeron que fuese ocho días 
y ocho noches, sino que le duró mucho, y que las personas que lo atendían 
le tenían por muerto, y esta fué siempre y es todavía la pública voz y fama 
en la ciudad de Manresa». El testigo 7 es el honorable carpintero Francis-- 
co Capdepós, que oyó de Inés Clavera, que atendía al P. Ignacio, que en 
efecto «en su estancia en Manresa tuvo un rapto o éxtasis, en que le tenían 
por muerto», si bien no recuerda el tiempo que duró (14). 


Cuando más adelante se revisaron los procesos a fin de proceder formal. 
mente a la causa en 1606, en el Rótulo remisorial el P. Lorenzo Paoli, S. J., 
procurador general de la Compañía de Jesús, incluyó algunos artículos de 
puntos sobre los cuales había que preguntar a los testimonios, y el 31 se 
refería no sólo a los raptos que tuvo Ignacio en Barcelona, en la casa de Inés 
Pascual, sino especialmente al rapto de ocho días en Manresa, en el hospi- 
tal de Santa Lucía (15). También ahora hubo proceso en Barcelona y en 
Manresa. Examinemos qué depusieron los testigos alegados. 

En el de Barcelona, el testigo 19, el ilustre Sr. Marcos Antonio Centes 
[de Llentes] (16) y de Gaver respondio al art. 31 asegurando que es verda- 
dero «especialmente lo que se refiere de las elevaciones y los raptos, que 
dicho P. Ignacio tuvo en el hospital de Santa Lucía; porque así siempre el 


- testigo lo oyó de los nobles Pagueras y otros, que estuvieron presentes en 


el tiempo en que acaeció el tan señalado rapto al mencionado Padre Ignacio 
en dicho hospital de Santa Lucía», y además recuerda que le contaron di- 


(13) Ibid., pp. 300, 304, 313, 318, 322, 327, 341. Sor Estefanía de la Concepción era de la familia noble Roca- 
bertí, biznieta de Leonor Zapila, una de las mujeres que admiraban y asistían a San Ignacio en su estancia en Bar- 
celona, durante sus estudios de primeras letras. Su madre Ana de Rocabertí era también una gran devota del san- 
to penitente (Ibid., pp. 679-681). 

(14) Ibid., pp. 362 y 372. 

(15) Ibid., pp. 559-560. 

(16) «Centes» parece ser una errata por «de Llentes». Cf. CREIXELL, o. e., p. 154, 
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chos Pagueras que duró el rapto el tiempo que marca el artículo (17). Con- 
viene tener presente que D. Pedro y Dña. Brianda Paguera eran en tiempo 
de San Ignacio cabezas de la noble familia de su nombre, y los que cuida- 
ban con prontísima voluntad del santo penitente en Manresa, compartiendo 
estas atenciones con los de la casa de los Amigant (18). 


Hemos de lamentar que los editores del volumen de los procesos no los 
publicaran íntegros sino sólo en fragmentos, de los cuales a veces apenas se 
puede sacar documentación para el caso. Afortunadamente el P. Creixell, 
que tuvo en sus manos estos procesos, de los cuales hasta 1936 se conser- 
vaba una copia en el Archivo de la Provincia de Aragón de la Compañía de 
Jesús, copia destruída entonces por los rojos durante la guerra, dicho Padre 
Creixell, digo, nos aduce en su obra San Ignacio de Loyola otros testimonios 
dignos de atención. Así el testigo 42 de dicho proceso de Barcelona, el 
Rydo. D. Jaime de Agullana, arcediano mayor y canónigo de Gerona, de- 
pone que oyó pública y manifiestamente divulgar por Manresa la fama del 
rapto del P. Ignacio, que duró de un sábado a otro, y añade: et quae de his 
fuit, erat et est publica vox et fama (19). No menor consideración merece el tes- 
tigo 38 de este proceso, el canónigo de Barcelona, Rvdo. D. Pedro Dalmau, 
vecino un tiempo y pariente de la familia Canyelles, una de las mujeres que 
atendieron al santo. Hemos de tomar también de la obra del P. Creixell su 
testimonio. Decía, pues, así en su atestado: «En cuanto a lo ocurrido en el 
hospital de Santa Lucía en la ciudad de Manresa, dijo ser cierto como se 
describe en el artículo [del Rótulo] porque el testigo así lo ha oído a su 
abuela y a sus padres que aseguraban haberlo visto con su ojos» (20). 


Los demás testigos de este proceso son ya de mucha menor importancia. 
La testigo 24 era Dña. Mariana de Alsata, unida con Ignacio por el vínculo 
del parentesco, quien asevera que oyó referir el éxtasis de ocho días de un 
sacerdote de vida ejemplar. La testigo 26 era la mujer de D. Lorenzo Pas- 
cual, notario regio, y tocante al art. 31 atestigua en general las ilustraciones 
y raptos que tuvo Ignacio en Barcelona y Manresa, como se lo oyó a su pa- 
dre Juan Pascual y a sus criados en Barcelona. La testigo 28 es Inés Pascual, 
otra hija de Juan Pascual, y refiriéndose al susodicho artículo solamente ase- 
gura de los raptos que el penitente tuvo en la casa de Barcelona de los Pas- 


cual (21). : 


(17) Ibid., pp. 626-627. 

(18) Cf. CREIXELL, o. c., p. 154. 

(19) CREIXELL, o. c., p. 153 y nota 1. 

(20) Ibid., p. 157 y nota 1. 

(21) Mon. Ignat., ser, IV, t. IL, pp. 631, 634, 635 y 640" 
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Hasta aquí el proceso de Barcelona. En el de Manresa de 1606 descuella 
el primer testigo, el Dr. D. Valentín Paratge, paborde de la Seo de Manresa, 
quien, respondiendo al art. 31, alega que oyó divulgar públicamente por 
Manresa que el P. Ignacio no sólo tuvo allí ilustraciones y visiones, sino 
también éxtasis y raptos, y principalmente el rapto, que refiere este artículo, 
en el hospital de Santa Lucía. Y añade: «quae omnia asseruntur et confir- 
mantur publice per omnes dictos habitatores Minorissae» (22). No se puede 
pasar por alto la deposición del testigo 12, el carpintero de Manresa, Fran- 
cisco Capdepós; pero habremos de acudir también aquí a la obra del P. Crei- 
xell por faltar este fragmento en el tomo de Monumenta Ignatiana. Notemos 
antes que Inés Clavera era la encargada del hospital de Santa Lucía. He 
aquí sus palabras traducidas del catalán: «El testigo oyó decir a Inés Clavera, 
la cual cuidaba muy particularmente del mencionado P. Ignacio, que éste 
tuvo aquí en Manresa un rapto o éxtasis, en que le tuvieron por muerto, 
pues no hacía ningún movimiento en su persona, aunque el testigo no re- 
cuerda que Inés le dijese los días que había durado aquel rapto» (23). 


Los testigos 5 y 15 se refieren sólo a diversos raptos en general que 
ha tenido el P. Ignacio en Manresa y haberlo oido de otros (24). Como se 
ve en los procesos de 1606, perduraba la fama de los raptos o éxtasis del 
santo, y también del singular de ocho días en el hospital de Santa Lucía. 


Hasta aquí hemos ido recorriendo los testimonios de los procesos de 
Barcelona y Manresa de 1595 y 1606, que atestiguaron la verdad del rapto 
de S. Ignacio en el hospital de Santa Lucía. Pero hay otro testimonio, no 
de los procesos, que aun cuando no se hizo público, creo es de valor 
insigne. Ya hablamos de la carta del P. Ribadeneira al P. Gil, rector del 
colegio de Barcelona, en la que en 1595 le invita a que haga más investi- 
gaciones en Manresa y en Barcelona, especialmente tomando informes de 
las familias Amigant y Pascual. El P. Gil envió a Manresa al P. Francisco 
Castells, para recibir informaciones extraoficiales de la familia Amigant. No 
sabemos a punto fijo a donde fueron a parar las notas que tomó el P. Cas- 
tells, pero por las diligencias del P. Poch, confesor de la casa de Amigant, 
se sacó copía o resumen de algunas de estas notas, que se conservaban en un 
manuscrito antíguo, titulado Notas de la casa de Amigant, que vió el P. Crei- 
xell, y se conservaba hasta la destrucción de 1936 por los rojos del archi- 


(22) Ibid. p. 699. 

(23) CREILXELL, o. c., p. 157, nota 2. En dicha nota, al consignar el folio del proceso, parece se escapó una 
errata, pues debió decir Fol. 396 y no 336. Cf. Mon. Ignat., t. U, pp. 717-721. 

(24) Mon. Ignat., ser. IV, t. IL, pp.705 y 725. El testigo 5%, el sacerdote Francisco Picalques, alegó que lo 
oyó de las señoras Amigant, Canyelles y Clavera que le asistían (p. 705), 
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vo particular del Marqués de Palmarola, sucesor de la antigua familia de 
Amigant. Al llegar a este rapto decía textualmente el manuscrito: «Asegu- 
raba el Sr. Pedro de Amigant que el santo Padre Ignacio tuvo aquel rapto 
tan maravilloso que le duró de sábado a sábado por espacio de ocho días, 
y llegado a su presencia en esta ocasión, teniendo perdidas las fuerzas se 
lo llevó a su casa para cuidar de su salud. Mucha gente del hospital y de 
Manresa fueron a verle después que volvió en sí en este gran rapto, espan- 
tados del caso... Se trataba de querer enterrar al P. Ignacio porque parecía 
difunto, y lo hubieran hecho sino por el Sr. Pedro de Amigant, porque 
advirtiendo el Sr. Pedro de Amigant que aún tenía alguna respiración, 
cuando le besó la mano por el impulso que sentía de su santidad, no lo 
hicieron» (25). 

Tan arraigada estaba en Manresa la creencia en el rapto del santo peni- 
tente que, como observa Creixell, bastante antes de los procesos de bea- 
tificación se consideró el cuartito que ocupaba San Ignacio como dependen- 
cia adicional de la capilla de Santa Lucía, sobre todo desde que en 1564 
dicho hospital pasó a ser propiedad particular. Como consta en el Archivo 
municipal de Manresa cuando en 1590 el Sr. Obispo de Vich, Dr. D. Pedro 
Jaime pasó la visita pastoral, dejó consignado en el memorial de la visita: 
«En la cual capilla (de Santa Lucía) antiguamente había hospital y el Padre 
Ignacio al venir de Nuestra Señora de Montserrat hizo su entrada 
y habitación, y en ella estuvo muchos días sirviendo a pobres de dicho 
hospital, y tuvo muchas revelaciones...» Por lo que se refiere al rapto, los co- 
frades trataron en 1594 de construir un retablo de sus santos Patronos San- 
to Tomás Apóstol y Santa Lucía, y construído éste, como consta en el ar- 
chivo de la Seo de Manresa, hicieron un contrato en 1598 con el pintor 
Jerónimo Soler, para la decoración del mismo retablo, según el cual debía 
expresar en el mismo, junto con las imágenes de los patronos de la cofradía 
el rapto de San Ignacio. Se adelantaban a llamarle santo por haber comenzado 
los procesos, cosa que hoy día no sería lícito. 


Tanto creció la veneración de esta capilla y casa, que en 1601 los Con- 
celleres de la ciudad las compraron y cedieron gratuitamente a la Compañía 
de Jesús. Y daban esta razón: «por cuanto el glorioso San Ignacio Fundador 
de dicha Religión había habitado en dichas casas y tenido en ellas aquel 
prodigioso éxtasis o rapto de ocho días continuos, y no era decente que tan gran- 
de santuario sirviera de habitación de seglares y para usos profanos. La 
cual deliberación fué autorizada mediante acta pública por Rafael Torras, 


(25) Folio 25, CREIXELL, o, c., p. 157, 
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quondam notario público en Manresa, escribano de dicho Consejo 
general» (26). 

El primer Superior de la Residencia de Manresa y después Rector del 
mismo Colegio de la ciudad fué el P. Jaime Tonera. En una Historia del Co- 
legio de San Ignacio manuscrita, del Archivo de la Compañía de Jesús de la 
Provincia de Aragón (que existía hasta el saqueo de este Archivo por los 
rojos en 1936) escrita por dicho P. Tonera, se dice: «Aquí en el hospital tuvo 
aquel maravilloso rapto de los ocho días sin comer, ni beber, ni hacer otras 
operaciones vitales; comunicándole el Señor muchas misericordias, y tengo 
por muy cierto que en este rapto tan maravilloso le dió el Señor la traza y 
economía de la Religión de la Compañía que después había de fundar. 
Todos estos días que el Padre Ignacio estuvo en Manresa fué ayudado y 
proveído con limosnas de dicha Inés Pascual, y de las casas de Amigant y 
de Corrons, pues era conocido de las casas más principales de la ciudad» 
(27). Lo que el Santo vió en este rapto lo asegura el P. Tonera por su cuen- 
ta, sin alegar testimonio alguno. 


Como colofón a lo dicho podríamos alegar aquí que en las diversas 
colecciones de láminas de principios del siglo XVII que expresaban gráfica- 
mente la Vida de San Ignacio, aparece el rapto en el hospital de Santa Lu- 
cía. Pero no creemos necesario insistir en ello, pues parecen reproducción de 
lo que acerca de esto refiere el P. Ribadeneira en su Vida de San Ignacio. 


La autenticidad de este rapto de San Ignacio no ha sido estimada igual. 
mente por los modernos historiadores, a pesar de ser descrito por todos los 
historiadores antiguos. Unos como el P. Astrain S. J., lo exponen como «uno 
de los hechos mejor fundados de la vida de San lgnacio» (28). En cambio 
ní aun en su segunda edición lo menciona el P. Tacchi Venturi S. J. (29). 
El P. Dudon S. J., en su obra sobre San Ignacio tampoco dice una palabra 
del rapto de Santa Lucía; pero al final del libro dedica unas notas críticas a 
estudiar «el desfallecimiento de Viladordis» (30). Examina las declaracione de 
los testimonios que en los procesos se refieren a dicho desfallecimiento del 
santo penitente en el santuario manresano de Viladordis, y concluye que 


(26) CREIXELL, o. c., pp. 163-165. 

(27) Ibid., pp. 165-166. La Historia manuscrita es de 1625. 

(28) Historia de la Compañía de Jesús en la Asistencia de España, 2? ed., t. I, pp. 39-41 (Madrid, 1912). 
(29) Storia della Compagnia di Gesú in Italia, vol. 2%, parte 1?, Roma, 1950. 

(30) PAUL DUDON, Saint Ignace de Loyola (Paris, 1934) pp. 621-622, 
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ellas desmienten toda hipótesis de éxtasis. Y sin duda es cierto, aunque el 
testimonio del Sacerdote Francisco Picalques le llame también «éxtasis o 
rapto», como también al verificado en el hospital de Santa Lucía (31). Cree- 
mos que es el único testimonio que incurre en esta confusión. Pero parece 
que aquí también el P. Dudon confunde este ayuno, que parece duró ocho 
días en Viladordis, con el ayuno de los otros ocho días que duró el rapto 
en el hospital de Santa Lucía. Mas es evidente que en los testimonios de 
los procesos no se ve esta confusión. 


Este juntar el rapto con el desfallecimiento en Viladordis es ya del todo 
explícito en el P. Van Ortroy, pues interpreta así el rapto en el hospital de 
Santa Lucía, después de su discusión: «los síntomas de un accidente de 
catalepsía claramente caracterizado» (32). Van Ortroy rechaza este rapto, 
porque cree que los únicos testimonios de él son Isabel Rosés, que no es- 
tuvo presente en él y Juan Pascual, viejo, que se contradice a veces en sus 
afirmaciones. Ya hemos visto que hay otros muchos testimonios de él. 
A decir verdad, más que en rechazar dicho rapto pone su empeño Van Or- 
troy en refutar la opinión de los que defienden que en dicho rapto concibió 
San Ignacio o le fueron reveladas las trazas de la futura Compañía de Jesús, 
y en esto quizá tenga razón, como veremos después. 


El P. Dudon aduce diversos testimonios de los procesos que mencionan 
y aun describen este desfallecimiento en la capilla de Viladordis, que por 
cierto no acaeció mientras el santo penitente se alojaba en el convento de 
los PP. Dominicos, como afirma Dudon, sino durante su estancia en el 
hospital de Santa Lucía. Añade al final que de las declaraciones de los tes- 
tigos, fuera de la dada por Picalques, se infiere que aquí no se trata de 
ningún éxtasis. Sin duda es así. Pero se olvida de consignar que estos 
mismos testimonios aducidos por él dan fe de que Ignacio tuvo en Man- 
resa éxtasis o raptos. Para no alargarnos bastará presentar aquí uno de los 
testimonios por él alegados, el de Juana Capdepós, mujer del carpintero 
Mauricio Capdepós y nieta de Juana Dalmau, que conoció y trató con Ig- 
nacio en Manresa. Describe así el desfallecimiento de Viladordis: 


«Había en la ciudad [Manresa] cuatro mujeres muy honradas y ho- 
nestas y de buena fama que tenían gran devoción al dicho P. Ignacio y le se- 
guían, de suerte que cuando no lo veían iban a visitarle al hospital de Santa 
Lucía, donde le encontraban entre los pobres, llevando vida mezquina y muy 
retirada. Estas señoras se llamaban una Amigant, otra Ferrera, otra Clavera y 


(31) Mon. Igmat., ser. IV, t, IL, pp. 705-706. 
(32) Analecta Bollandiana 27 (1908) p. 409. Cf. 408-412. 
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otra Canyelles, las cuales, como le veían en tanta penitencia y abstinencia, le 
llevaban algo de comer. Y un día no habiéndole encontrado en el hospital de 
Santa Lucía, y notando que faltaba hacía algunos días, le buscaron, temiendo 
no hubiera muerto. Cuando he aquí que llegando a donde hoy está el convento 
de los Capuchinos, alguien les advirtió que estaba en la capilla de Nuestra Se- 
ñora de Viladordis, cerca de la presente ciudad. Corriendo allá, llevando consigo 
alguna provisión para socorrerle, en caso de que fuera menester. Estaba en 
efecto dentro de la capilla caído en tierra y casí sin sentidos por la mucha ora- 
ción y abstinencia, de suerte que apenas le pudieron hacer tomar algo de lo que 
llevaban en el cesto, por lo fatigado y débil que estaba. Poco a poco fueron re- 
tornándole, y al ver que no tenía fuerzas para volver a la ciudad, dos de ellas 
permanecieron en dicha capilla con él y las otras dos fueron a la ciudad a bus- 
car una cabalgadura para llevarlo a la ciudad. Le enviaron, pues, una cabalga- 
dura y le condujeron como mejor pudieron a la ciudad a casa de la dicha Ami- 
gant y aquí le cuidaron, de suerte que, como decían, estuvo muchos días en ca- 
ma, y una vez repuesto se volvió al hospital a servir a los pobres». 


Ni una sola palabra indica que aquí haya éxtasis o rapto. Y nótese de 
paso la diferencia entre la descripción de este desfallecimiento con los porme- 
nores de la descripción del rapto mencionado por Ribadeneira. 

Este mismo testimonio dice más adelante: «El padre Ignacio tuvo en 
esta ciudad algunas visiones divinas y santas ilustraciones y elevaciones, 
como ante la cruz de la Culla, en el convento de los Predicadores y en el 


mencionado hospital» (33). 


Entre los testimonios del rapto en el hospital de Santa Lucía hemos re- 
calcado la importancia del atestiguado por el Sr. Pedro de Amigant. Con 
todo, se ocurre al leerlo una dificultad cuando dice: 


«Llegado a su presencia [de Ignacio] en esta ocasión, teniendo perdidas 
las fuerzas, se lo llevó a su casa para cuidar de su salud». 


¿No ocurrió lo mismo en el desfallecimiento de Viladordis? ¿Es que es- 
tuvo Ignacio varias veces enfermo en casa de la familia Amigant? Ciertamente 
por testimonios irrecusables consta que por lo menos estuvo dos veces 
enfermo en esta casa, y por las palabras de D. Pedro parece que no fueron 
dos veces sino tres. Una ocurrió después del desfallecimiento en el santuario 
de Viladordis, lo cual sucedió el 22 de Julio de 1522, según el grabado, 
sacado del original al óleo que, como afirma el P. Creixell, se venera en la 
capilla de Ignacio enfermo en Manresa, propiedad de los Marqueses de Pal. 
marola, descendientes de la familia de Amigant (34). Restablecido ya el 


(33) Mon. Ignat., t. I, pp. 747-749. 
(34) CREIXELL, o. c., p. 119, Cf. FIDEL FITA, S, 1., La santa cueva de Manresa, pp. 30-33, Manresa, 1872. 
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santo penitente, pasó por la difícil prueba de los escrúpulos, cuando se 
alojaba en el convento de los PP. Dominicos. De esta prueba quedó tan 
quebrantado que enfermó gravemente y hubo de ser trasladado de nuevo 
a casa de la familia Amigant. Consta esto por carta del P. Juan Pla al M. 
R. P. General Everardo Mercurián, de julio de 1574, y que publicaron 
los Bolandos. Refiere que por mandato del P. Villalba, Provincial, fueron 
enviados dos Padres a Manresa para ejercer los ministerios propios de la 
Compañía con los prójimos. Innumerables son, dice, los que viven y vieron 
al Padre Ignacio andar por las calles vestido de saco y pidiendo limosna. 
Vive aún la señora que le recibió en su propia casa y le cuidó en sus gra- 
ves dolencias. Vimos el aposento en que fué albergado y la cama que 
ocupaba. «La causa por la cual fué trasladado a esta casa fué ésta. Había 
salido el Padre del hospital de los pobres y pasado al convento de los Do- 
minicos..., y aquí cayó enfermo. Las devotas mujeres que asistían a Igna- 
cio, para no escandalizar entrando en la casa de Religiosos, rogaron a un 
caballero piadoso y rico, por nombre Amigant, que les concediese una ha- 
bitación de su casa para colocar a Ignacio, hasta que recuperara la salud. 
Pues así podrían acudir allá sin excitar suspicacias, a lo cual con gusto 
accedió aquel caballero. Su mujer, actualmente viuda, refiere que algunos 
osaron motejar a su marido llamándole Simón Leproso, porque había alo- 
jado a Ignacio, santo por voz de todos, como aquel otro Simón recibió a 
a Jesús, y a ella la llamaban Marta». Por aquí se ve que como Marta y 
Magdalena recibieron varias veces a Jesús, algo semejante sucedería en la 
familia de Amigant con respecto a San Ignacio en sus enfermedades; y de 
ahí que llamaran al marido Simón Leproso y a su mujer Marta (35). 


A este rapto de San Ignacio le ha perjudicado que en torno de él se 
hayan tejido narraciones más o menos legendarias. La primera es la de que 
Dios reveló al santo en este rapto los principales rasgos de la Compañía 
de Jesús, de la cual había de ser fundador y padre. Ya vimos que así ha- 
blaba el primer Superior y después Rector del Colegio de Manresa, P. To- 
nera. Esta idea difundida por el P. Bartoli S. J., en su Vida de San Igna- 


(35) ASS iulit, t. VII, p. 784. Cf. CREIXELL, o. c., p. 130. 
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cio (36), ha sido luego defendida por muchos autores. En el año de 1650 
en que salía esta edición de la obra del P. Bartoli, repetía la misma idea el 
el P. Lancicio en su opúsculo De praestantia Instituti Societatis Jesu, compues- 
to para uso privado de los Jesuitas, y salió en el dicho año de la publica- 
ción de sus obras (37). Antes la había dejado consignada el P. Andrés 
Lucas S. J., en su Vida de San lgnacio de Loyola, como si esta idea fuera 
“común sentimiento de los historiadores de la vida del Santo y de otras 
personas muy graves» (38). En las alegaciones de Bartoli, Lancicio y Lucas 
parece no hay más que confusión entre este rapto del hospital de Santa 
Lucía y la Eximia ilustración, a que se refirió San Ignacio varias veces. Con 
razón, pues, pudo decir Ribadeneira que el Santo Fundador nunca comu- 
nicó este rapto a nadie: «el mismo Santo Padre (que yo sepa) nunca lo dijo 
a ninguno, antes con humilde y grave silencio, siempre tuvo encubierta 
esta tan señalada visitación del Señor» (39). Y no de otra manera se expre- 
só el P. Polanco, aunque más concisamente: «Nam ipse de hoc raptu nihil 
quod sciamus cuiquam dixit» (40). No insistimos en este punto discutido, 
pues tratamos de ello largamente, y creemos que dimos con el origen de 
esta leyenda en nuestro opúsculo Los Ejercicios espirituales y el origen de la 
Compañía de Jesús (41). Con todo permítasenos aquí una rectificación. 
Dijimos allí en la pág. 52 que el P. Sacchini, al publicar y continuar la His- 
toria de la Compañía de Jesús del P. Orlandini, en el prólogo de algunas ra- 
ras ediciones que lo llevan, apela a los testimonios de Cámara y de Nadal 
para probar que Ignacio en Manresa tuvo alguna idea de la Compañía de Je- 
sús que iba a fundar. Así es en efecto y saca el testimonio de Nadal de una 
plática que tuvo en Colonia. Luego añade Sacchini que en sus Escolios a las 
Constituciones dijo Nadal que en la Eximia ilustración de Manresa concibió 
Ignacio la Compañía «quasi illic omnia accepisset a Domino quasi in 
spiritu quodam sapientiae architectonico». Creíamos entonces que esta 
frase no es de Nadal, y ahora rectificamos, pues en efecto se encuentra allí 


(36) «Estata opinione de primi huomini della Compagnía, che visser con Santo, e l'udirono favellare delle co- 
se sue di Manresa, che Iddio fin dall'ora gli palesasse quello, a che l'havea eletto in servigio della sua Chiesa; e 
che gli mostrasse í tratti maestri di quella Religione, di cui a suo tempo dovea esser padre. E di ció pud far fede 
quell' ordinaria risposta, ch'egli soleva dare, quando nello scrivere le Costitutioni, richiesto della cagíone d'alcune 
cose sustantiali dell Istituto, si remetteva a quello che sopra ció havea tanti anni prima inteso in Manresa». DA 
NIEL BARTOLI, S. L, Della vita e dell' Istituto di S. Ignatio fondatore della Compagnia di Gesi, 1. 1, n. 14., Roma, 
1650. 

(37) NICOLAS LANCICIO, S. 1, De praestantia Instituti Societatis Jesu, edit. recens emendata opera AUGUS- 
TINI ARNDT, S. 1., pp. 20-22, Cracoviae, 1890. 

(38) ANDRES LUCAS, S. L Vida de San Ignacio de Loyola..., 1. 1, c. 13, Granada, 1633. 

(39) Vida del Bienaventurado Padre Ignacio de Loyola, 1. I, c. VII, p. 50, Barcelona, 1880, 

(40) POLANCO, l. e., t. 1, p. 23. 

(41) MANUEL QUERA, o. c., e. VII, pp. 77-84, Barcelona, 1941. 
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(42). Si bien no se encuentra este texto ni en las cartas de Nadal, como 
dice Van Ortroy (43), ni en Miscellanea de Regulis, como repite Creixell (44). 

Posteriormente a nuestro opúsculo, el P. Juan Creixell, poco antes de 
morir, dió a luz diversos opúsculos de acre polémica, con el título genérico 
de Vindicias ignacianas. El XI se refiere al rapto de ocho días en el hospital 
de Santa Lucía, como lo muestra ya el grabado de la portada (45). Allí de- 
fiende «pro ariís et focis» no ya este rapto, que da por probado, sino, con- 
tra el P. Dudon, la tesis de que San Ignacio vió en dicho rapto lo esencial 
de la futura Compañía de Jesús. Creemos sinceramente que confundió Crei- 
xell este rapto con la «Eximia ilustración» que recibió de Dios San Ignacio 
a orillas del río Cardoner, de la cual hablan diversas veces los PP. Nadal 
y Cámara en sus escritos publicados (46). 


La segunda leyenda que perjudicó al rapto de San Ignacio fué cierta 
relación apócrifa de lo que vió en cada uno de estos ocho días, falsamente 
atribuida al P. Jerónimo Doménech, porque se decía encontrada en el có- 
dice Domenici, y de ella se aprovecharon los enemigos de la Compañía de 
Jesús en tiempo de la extinción, alegando que en ella se profetiza la relajación 
de la Compañía. Como observa Astrain: «la tal relación, impresa en 17668, 
fué una de tantas calumnias divulgadas para preparar la supresión de la 
Compañía de Jesús» (47). 


¿Cuando tuvo lugar este rapto? No andan muy de acuerdo en este 
punto los diferentes autores que tratan del mismo. El P. Fita lo ponía en 
el 5 de abril de 1522, poco después de llegar el santo penitente a Manresa. 
El único pretexto de esta opinión es la práctica constante de algunos siglos, 
comenzada quizá a mediados del siglo XVIII, de celebrar el octavario del 
rapto, en las iglesias de la Compañía, desde el domingo de Pasión al de 
Ramos (48). Pero esta alegación no tiene consistencia por dos razones: 


(42) JERONIMO NADAL, Scholia in Constitutiones et declarationes S. P. Ignatii. In tertium caput sextae partis 
Const., p. 135, Prati, 1883. 

(43) Analecta Bollandiana 27 (1908) p. 403. 

(44) Vida de San Ignacio, p. 174, y en San Ignacio de Loyola ¿tuvo revelación en Manresa de la futura Compañía de 
Jesús?, p.7. 

(45) Véase la nota anterior: Vindicias ignacianas. XI. El Rapto de ocho días, (Barcelona, 1949) 29 págs. 

(46) Cf. nuestro opúsculo Los Ejercicios espirituales y el origen etc. c. V. También J. CALVERAS, S. J. El ori- 
gen de los Ejercicios según el P. Nadal, en la revista «Manresa» 26 (1954) pp. 273-275. 

(47) ASTRAIN, o. e., p. 41, nota 1. 

(48) FITA, La santa cueva de Manresa, p. 26. 
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1*. Porque el devocionario publicado en 1737 en Barcelona Octava de San 
Ignacio de Loyola, en su portada decía: «Los días en que se acostumbra 
hacer esta octava son: desde el sábado antes del domingo de Pasión, hasta 
el sábado antes del domingo de Ramos». Y en el capítulo 1% advertía: Dase 
noticia del prodigioso Rapto de San Ignacio, en memoria del cual se hace 
esta octava». Pero en el mismo devocionario se anota también: «Del tiempo 
en que sucedió este maravilloso Extasis no se halla cosa cierta: no obstante 
que algunos han escrito haber sido a los principios de 1523», es decir, al 
final de la estancia de Ignacio en Manresa, que es lo contrario de lo que 
afirma el P. Fita. 


La segunda razón es que el P. Ferrusola, quien en atestación del P. La- 
rraz «vino a hacer de esta devoción una especie de ejercicios públicos», no 
obstante de celebrar este octavario en la época dicha, opinaba que el rapto 
tuvo lugar en el mes de diciembre (49). 


Así, pues, la mayor parte de los historiadores ponen este rapto hacia 
el final de la estancia del penitente en Manresa, es decir, en la etapa que 
podríamos llamar iluminativa. No es posible precisar más la fecha. Con 
todo, tanto el P. Creixell (50), como los PP. Nonell (51) y Casanovas (52) 
se inclinan a que debió suceder del 13 de diciembre, fiesta de Santa Lucía, 
al sábado siguiente, víspera de Santo Tomás de 1522. Mas no pasa todo 
ello de conjeturas de verisimilitud. 


CINE LAS ON 


El hecho histórico del Rapto de S. Ignacio en Manresa ha pasado por un 
tratamiento del todo diverso entre los antiguos historiadores de la Compañía 
de Jesús y autores de Vidas de S. Ignacio, y los modernos del siglo XX. Los 
antiguos lo describían muchos de ellos atribuyéndole lo que no puede pro- 
barse históricamente hablando: que S. Ignacio tuviera en él una visión de 
la Compañía de Jesús. En esto confundían el Rapto de S. Ignacio con su 
Eximia ilustración a las orillas del Cardoner. Esta confusión aparece prime- 
ro en el P. Lancicio y en el P. Orlandini. El primero lo asienta como una 


(49) CREIXELL, San Ignacio de Loyola, pp. 167-170, 

(50) L.c., pp. 169-170. 

(51) NONELL, Tres glorias de San Ignacio en Manresa, pp. 36-37, Manresa, 1914, 
(52) Sant Ignasi de Loyola, p. 121. 
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opinión fundada en una revelación a cierta virgen (53). El segundo como 
una «pía probable conjetura»(54). Mas ya el P. Andrés Lucas en 1633, armán- 
dose una confusión entre el Rapto y la Eximia ilustración, establece como 
el «común sentimiento de los historiadores de la vida del Santo y de otras 
personas muy graves», que en el Rapto «a su modo le fué mostrado a San 
Ignacio que Dios le había elegido para ser Fundador de una Religión, que 
se había de llamar la Compañía de Jesús» (55). Ni siquiera de la Eximia 
ilustración habló jamás el P. Nadal de una manera tan exagerada. La misma 
hipérbole aparece en el P. Bartoli en «Vida e Instituto de S. Ignacio» de 
1650 (56). Sólo el P.Bouhours en 1679 se mantuvo reservado en este pun- 
to y afirmó que «Nadie ha sabido los secretos que le fueron revelados en 
este éxtasis» (57). Por el contrario, siguen las huellas descaminadas de Lucas 
y Bartoli el P. Francisco García (58) y luego en 1753 el P. Francisco Javier 
Fluviá en sus respectivas Vidas de S. Ignacio (59). Y por este camino deso- 
rientado anduvo nuestro P. Juan Creixell, en sus múltiples escritos, sin 
apearse de su error en sus últimos opúsculos polémicos. Por el contrario el 
P. Astrain, sin advertir las mencionadas exageraciones, admitió la existen- 
cia del Rapto, pero no incurrió en la referida confusión. 


Después de Astrain, en los modernos historiadores, ha seguido el silencio 
sobre el Rapto, como si se tratase de un hecho no probado. El P. Van Or- 
troy en «Analecta Bollandiana» (1908) acusa al P. Ribadeneyra de haberse 
fiado demasiado de dos testimonios sin importancia para asentar la verdad 
del Rapto: el testimonio de una mujer exaltada, Isabel Rosés, y el de Juan 
Pascual, un anciano que incurre en contradiciciones. Con esto dió a enten- 
der que no hay más testimonios que estos del Rapto de S. Ignacio, lo cual 
está lejos de la verdad, y nos propusimos demostrarlo en este trabajo. Era 
preciso dar al público esta refutación, pues aunque ya quiso hacerla repe- 
tidas veces el P. Creixell, por las confusiones que se armó, su refutación 
carecía de valor. La huella que dejó el P. Van Ortroy aparece manifiesta 


(53) Mont. Ignat., ser. IV, 1? ed., t. I, pp. 529-530. 

(54) NICOLAS ORLANDINI, $. 1., Historia Societatis lesu, pars I, 1. 1, n. 28, Colonia, 1615. 
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en el P. Tacchi Venturi, quien ni aun en su reedición última de su «Histo- 
ria de la Compañía de Jesús en Italia» ha querido hacer la más mínima 
mención del Rapto, y lo mismo se diga del P. Dudon en su Saint Ignace de 
Loyola de 1934, que recientemente han traducido en México al castellano. 
El P. Dudon no menciona siquiera el Rapto, y en cambio dedica la nota 9 
de su apéndice a estudiar «el desfallecimiento de Viladordis», como si fue- 
se un hecho de capital importancia en la vida del Santo Padre, siendo así 
que en los procesos de beatificación de S. Ignacio los testimonios distin- 
guen patentemente entre el Rapto y el desfallecimiento de Viladordis. Lo 
primero, según ellos, fue un Rapto o éxtasis; lo otro fué un accidente cau- 
sado por debilidad y sus asperezas. Hay un solo testimonio sin importan- 
cia, un cierto Picalques, testimonio tardío y mal informado que se atreve a 
llamar «rapto» a este desfallecimiento. A él se agarra Dudon, como de un 
clavo, para asentar: «Su narración desmiente la hipótesis de un éxtasis». 
Pero luego se ve obligado a confesar que «los demás testimonios cuentan el 
hecho, respondiendo a las preguntas 4, 10, 11 del tribunal, preguntas «en 
que no se trata de ningún éxtasis». Pues a estos otros testimonios se han 
atenido todos los historiadores, y ni uno solo ha afirmado que en aquel 
desfallecimiento hubiera habido éxtasis o rapto alguno. ¿Para qué pues 
mencionarlo en una nota crítica, como si se tratara de dilucidar una cues- 
tión controvertida, al par que no se menciona el Rapto, que consta en los 
procesos? ¿No es esto también armarse una confusión? 


Era, pues, preciso poner las cosas en su punto, demostrando: 1”, que 
el Rapto es un hecho históricamente probado, por los numerosos testimo- 
nios antiguos que dan fe de él; 2”, que nada tiene que ver este Rapto con 
el desfallecimiemto de Viladordis, ni en tal confusión ha incurrido, que 
sepamos, historiador alguno; 3”, pero ciertamente durante años y siglos ha 
corrido entre los historiadores y autores de Vidas de S. Ignacio la especie 
de que en este Rapto le fué revelada más o menos la Compañía de Jesús. 
En ello aparece clara la confusión entre el Rapto y la Eximia ilustración, 
pues de ésta habla el Santo en su autobiografía, y la conocemos por los 
múltiples testimonios del P. Nadal. En cambio, como afirman Ribadeneyra 
y Polanco, del Rapto sólo sabemos el hecho por los diversos testimonios de 
él; pero ignoramos lo que vió en él S. Ignacio, porque nunca quiso hablar 
de él con ninguno de los nuestros. 


¿Fué el Rapto un accidente de «catalepsia» o fué un favor sobrenatural? 
No podemos apelar al testimonio de Ignacio, como hemos dicho, para 
resolverlo. Tampoco al del P. Nadal, porque, al parecer, nunca habló de él. 
Sólo lo menciona Ribadeneyra, y de él lo tomó Polanco. Ribadeneyra debió 
conocerlo por los numerosos testimonios que hablan de este hecho, y cons- 
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tan ya en los procesos, algunos de los cuales procedían de personas que 
trataron con el Santo. Estos con tal aseveración lo transmitieron por tradi- 
ción, que el Ayuntamiento de Manresa se creyó obligado a comprar el 
hospital de Santa Lucía y entregarlo a la Compañía de Jesús, para que lo 
convirtiera en santuario, como también la Compañía convirtió en santuario 
la Santa Cueva, porque en ella el Santo meditó, por lo menos en parte, los 
Ejercicios Espirituales, bajo la influencia, como se cree, de la Santísima 
Virgen, y lo recuerda aun hoy día un retablo de la Cueva. Igualmente, 
hasta que los rojos arrasaron la casa, iglesia y capilla del Rapto en 1936, 
una estatua yacente de S. Ignacio recordaba el sitio en que tuvo lugar el 
famoso Rapto de ocho días. 


¿Se equivocaron estos testimonios, convirtiendo un acto natural en 
sobrenatural? Absolutamente hablando es posible; pero dado caso que se 
trata de Ignacio penitente, que recibió tantos favores del cielo desde el 
principio de su conversión, y en su estancia en Manresa, según la misma 
autobiografía: parece más prudente atenerse a estos testimonios, que, des- 
pués de cuatro siglos, echar por tierra estos testimonios, alegando que 
pudo en absoluto ser un acto de «catalepsia». Tanto más que de antiguo 
nadie puso duda sobre ello. La duda ha nacido en el siglo XX, duda de la 


cual no participó el gran historiador P. Astrain. 


¿Hay datos para hacer un estudio de carácter místico—psicológico 
sobre el Rapto? Parece que no; pues el Santo nunca habló de él, los testi- 
gos sólo mencionan el resultado del mismo, cuando lo descubrieron a los 
ocho días, y describen las circunstancias en que despertó de éste que lla- 
man «Rapto». Lo que procede, pues, es limpiar este hecho histórico de los 
adjuntos falsos de que se le ha rodeado, y esto y sólo esto es lo que se ha 
intentado en este trabajo, después de dejarlo sólidamente asentado como 
un hecho por el que abonan bastantes testimonios. 


P.M: QUERA $. Ja 
Revista «Estudios Eclesiásticos». 
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LA ALEGRIA Y LA MEDIDA DEL ALMA. 


SIEMPRE se le han concedido muy pocos valores espirituales al cine. 
Quizá entre otras cosas, porque empezó siendo como los romances, un 
«divertimento con que la gente de baja e vil condición se alegra». Cada 
época y cada hombre se alegra de su manera. Lo interesante es ver con qué 
se alegra; lo que alegra a un hombre da la medida de su alma. 


Porque un hombre nunca se alegra con algo peor que él; no se alegraría 
entonces sí fuera algo peor que él. La alegría con que la gente se alegra no 
puede ser nunca fingida, porque entonces no sería verdadera diversión y 
alegría. Y todo el mundo tiene un orden de valores, conscientes o incons- 
cientes; la alegría para divertirse llega rápida del inconsciente y es porque sí, 
desde el fondo del ser, porque precisamente consiste en eso, en ser sin 
disfraz y espontánea. Si no alegra una cosa así, no divierte. Para divertirse 
no reflexiona la gente. A cada uno le divierte una forma o esquema de vida 
rápidamente y sin porqué. El porqué se puede averiguar desde fuera tan- 
teando la risa y la forma y el esquema construido de ideas y sentimientos de 
su alma. Pero el que ríe no podría evitar que le divirtiera una cosa sin antes 
cambiar su alma; él percibe la alegría que está al nivel de sus sentimientos 
y naturalmente lo que en su escala de valores rechaza o le molesta no pue- 
de alegrarle porque entonces no le molestaría. No cuenta en esto que pro- 
clame ante la mirada de los demás que le divierte o no le divierte algo; se 
trata en su alegría, de sus convicciones profundas, de la escala de agradable 
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y desagradable que tiene hecha dentro de su alma. Esa es la que aparece 
ante la sonrisa de su diversión. Esa es la que es verdad; no la que pueda 
decir falsamente hasta engañándose a sí mismo. No hay mejor cosa para 
contrastar el sentimiento de un pueblo que ver con lo que se alegra. 


Parece según esto que un hombre se alegra siempre con lo que está en 
el nivel de lo mejor de su alma, o con lo que él tiene como lo mejor, pero 
de ninguna manera alegrará a nadie lo que esté en el nivel de lo que él 
rechaza o tiene olvidado como algo en lo que no siente bien y no le interesa 
pensar. El Marqués de Santillana, dentro de la teoría de especialización 
de almas de la Edad Media, no se preocupa de los romances porque supo- 
ne que están al nivel de las almas despreciables de la gente «baja e vil», con- 
formadas así de una manera irremediable y por derecho propio. ¿Qué inte- 
rés pueden tener las cosas con que ellos se diviertan? Cualquiera que lea 
los romances puede pensar que se juzgaba mal a aquella gente «baja e vil», 
o que la gente vil tenía una escala de valores de un fuerte estilo espiritual, 
aunque en la realidad se comportasen de una mala manera. 


Esta actitud de escalas endurecidas de lo espiritual siguiendo a la pri- 
mera apariencia o visión propia de las cosas, hay que dejarla al hablar de 
valores espirituales en el cine; en este sentido están los errores de aprecia- 
ción del público que se hacen tantas veces. Hay montones de frases hechas: 
«eso es lo que le gusta a la gente», «la gente no entiende eso», «lo bueno 
no tiene éxito» etc... Quizá entre esto dentro de la manía de pensar mal 
de los demás. Porque cuando se dicen esas frases tan conocidas, siempre 
el que habla se saca prudentemente del público torpe que no va a compren- 
der o que tiene el gusto tan malo. Suele pasar además de tal manera que 
preguntados uno a uno todo un público de un cine o un teatro habrían 
comprendido ellos solos cada uno la obra y habrían percibido con una sutil 
inteligencia todas las grandes bellezas, pero los demás son «la gente» y «a la 
gente no le gusta eso», «prefieren cosas de categoría más baja». Buscando 
uno a uno a la gente, se esfuma la gente y no es posible encontrar esa 
masa malvada de baja y vil condición que no sabe alegrarse con las cosas 
de un contenido valioso espiritual. 

Uno de los lemas corrientes actuales, en contra del gusto del Marqués 
de Santillana que desprecia los bajos niveles, sería, «hay que ponerse a la 
altura de los demás»; sin calcular nunca, naturalmente, que la altura de los 
demás puede ser más alta que la del que habla. Las supervalorizaciones 
de sí enturbian la visión de ambientes y sentimientos en los que entra la 
personalidad de los demás. Pero ya se sabe que los hombres son falsos y 
suelen pensar con la mentalidad del ladrón. 

Son falsas todas esas apreciaciones fijas de las masas, lo mismo que las 
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teorías de especialización de almas de la Edad Media. Tan mal consideraba 
el Marqués de Santillana el alma de los vasallos que no se preocupaba de 
mirar en qué se alegraban siquiera. Y aquellos vasallos sabían conmoverse 
con las maravillas de la vida que salta a lo inmortal; su escala de valores 
llegaba a medir situaciones de comprensión mucho mas allá de la realidad 
vulgar, hermosa y horrible de las cosas. También se alegraban otras veces 
con versos que ahora a muy pocos darían alegría. Eran versos al nivel de 
su alma. Pero nunca se alegrarían con algo por debajo de sí; tampoco más 
allá de lo más alto de su escala. Era a divertirse a lo que iban, no a hacer 
chocar sus sentimientos con lo que les resultara duro e insoportable. 


PANES GALA DESEO DESCONOCIDO 


En esto duro e insoportable puede haber dos posibilidades; o lo que se 
contempla no alegra como cosa funesta y cruel para el alma, o no alegra 
porque está más allá del alma por desconocido y extraño. Parece que con 
lo desconocido no sería posible nunca alegrarse. La escala de la alegría esta- 
ría entonces limitada al dominio por el estudio de lo real invisible y visible; 
sin un dominio de estilo científico no se podría llegar a lo desconocido. 
Pero hay muchos aspectos de lo desconocido. 


Hay un sentido de lo desconocido que surge sin trabajo para el que 
contempla, de lo conocido y hasta vulgar. También de lo conocido y vulgar 
sale lo desconocido científico; pero lo desconocido artístico es de muy dis- 
tinta manera. Hay artistas que en la fuente en sombra de muchas cosas 
saben hacerlo brotar; es el ser más que tienen las cosas, y que se muestra 
haciéndolas hablar en sí mismas de una manera ilógica y sin porqué, enla- 
zadas segun el enlace mágico y no aprendido de todas las cosas en la ver- 
dad. A este enlace indestructible que muestra muchas maravilllas se llega 
por muchos y muy diversos caminos que por el ya conocido y trabajoso 
camino científico. El camino científico además, conduce a ver a todos a una 
misma y única perspectiva, desde la que todos verán el paisaje igual; el 
artista conduce al través de las cosas mismas, uno a uno, por misteriosos 
caminos en los que asalta a cada paso lo irrepetible desconocido. Y el alma 
se alegra con el hallazgo del secreto por dentro de las cosas, viendo lo que 
nunca se ve y contempla como cercano y conocido eso mismo desconocido 
que no se pensó nunca alcanzar, pero que se sabía turbiamente que existía 
solamente al mirar ya lo que el artista mostraba. Y para alegrarse con ello 
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sólo es preciso conocer las cosas conocidas y no tener totalmente en desen- 
tono la escala de valores del alma con un esquema de estilo espiritual o su- 
perreal. Este desentono, teóricamente, no sucedería nunca a un ser-espíritu. 


De hecho, épocas extraordinariamente pobres en esta afición a la alegría 
por lo desconocido artístico, hay muy pocas. Y muchas veces no es siquiera 
la falta de armonía espiritual necesaria, sino la imposibilidad material que 
no deja espacio al pensamiento, la guerra, el dominio cruel del pensar ajeno. 


Pero cada época tiene su ansia por lo artístico desconocido de acuerdo 
con la armonía de su alma. No es siempre la misma la escala de lo desco- 
nocido. Tampoco son las mismas las maneras de llegar artísticamente a lo 
desconocido. Cada época tiene sus formas visibles y sus esquemas de lo 
invisible preferidos para hacerse entender. Así siempre queda algo viejo en 


una obra pasada grande. Entonces, para alegrarse con ella, hace falta cono- 


cer una serie de situaciones y sentimientos al lado de ella que se suponían 
conocidos en la época en que el artista la hizo. Hace falta verla con un co- 
nocimiento de tipo estudioso y no sólo con la divertida situación del que 
sólo contempla de acuerdo con los gustos de su alma. 


Este «al lado» que hay que estudiar por cuenta propia, daría el ambien- 
te espiritual del tiempo, la entonación de la escala de lo desconocido que 


entonces no percibía nadie porque estaban viviendo como creencia incons- 
ciente en ella. 


Y el más allá desconocido sobre la medida de la armonía del pueblo, es 
la obra del artista que enseñaba lo que no se había visto. Pero ese más allá 
no se puede percibir perfectamente si no se ha aprendido antes bien el otro 
ambiente espiritual en el que el artista se basa. Quizá una obra de arte no 
la entienda mejor nadie que el público para quien fué hecha, si es que el 
artista no se ha equivocado sobre la escala de lo desconocido de su público. 
Pero si se hubiera equivocado de esa manera no sería un gran artista. 


También puede suceder que la escala de lo desconocido de un pueblo 
sea tan corta que apenas se pueda hablar de lo desconocido. No porque un 
artista se desespere y no puedan entenderle; el verdadero artista siempre 
sabe hacerse entender, con cualquier pequeña cosa sabe caminar hacia lo 
desconocido, sino porque un ambiente así pobre en la escala de lo descono- 
cido daría muy difícilmente campo para que surgiera un hombre artista. 
Otro caso sería el de las convicciones personales proyectadas con falso valor 


religioso-científico y actuando sobre el artista al través del poder de la 
sociedad, 


De todas maneras el porqué de un ambiente espiritual sería un proble- 
ma complicado histórico, para estudiar en cada momento. ¿Qué sentido 
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tendrían en la Historia las mezquinas coplas del provincial y la literatura 
de simbolismos petrificados del final de la Edad Media? Para dibujar la ale- 
gría del alma de la gente de aquella época no importaría el porqué se ale- 
graban de aquella manera, sino simplemente ver con qué escala de lo des- 
conocido se alegraban. También podría saberse siempre comparando la obra 
artística con el ambiente espiritual en que se apoyaba, qué valores espiri- 
tuales arrojaban los artistas sobre aquella gente de toda condición que iba 
con ellos a alegrarse.. 


Y es interesante escuchar lo que habla la gente que ha llegado dispuesta 
a alegrarse; ¿qué forma artística piden más insistentemente? 


EL AFAN REPRESENTATIVO 


En el deseo de alegrarse cuenta mucho siempre el afán represantivo; la 
gente quiere volver a ver la vida otra vez. El volver a ver las cosas otra vez 
está en el fondo de todas las artes y en épocas pasadas invadió como deseo 
casi excesivo la escultura y la pintura y hasta la arquitectura a la que se le 
exigía que hablase como con palabras. En una catedral se mostraban cosas 
misteriosas y extraordinarias, y la catedral como un mundo viviente tenía 
que saber contarlas de manera que todos lo oyesen al través de los colores 
y las piedras. Pero los pintores y los escultores de otros asuntos también 
siguieron el gusto del afán represantativo por mucho tiempo; se quería 
siempre presentar la vida de nuevo. Y en este «de nuevo», en las grandes 
obras, estaba todo el mundo de lo desconocido. 

Ahora ante'la pintura y la escultura actual puede pensarse que esas 
artes han perdido el afán representativo; el haberse perdido es lo que hace 
a muchos no percibir esa intención de lo desconocido en el «de nuevo» al 
presentar las formas visibles y actuantes de la realidad de los antiguos. 


Ahora muchas artes buscan lo invisible desconocido como en un impo- 
sible por sí mismo, al través de la abstracción. Es que las artes figurativas 
pueden dedicarse tranquilamente a la abstracción porque el ansioso afán 
representativo de la gente está aplacado por el cine. La gente antes tenía 
que contemplar la vida y la naturaleza hecha de nuevo en el pórtico de una 
iglesia o en una pintura de los escasos palacios. Ahora puede todos los días 
verla hecha de nuevo y al alcance fácil de su mano en el cine. El afán re- 
presentativo sigue siendo el mismo. Pero ¿qué sentido tendrá este ver 
hechas de nuevo las cosas, más perfectas y más hermosas muchas veces en 


la realidad? 
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La gente tiene miedo a la abstracción en el arte quizá por el peligro de 
ver caer todo el arte en el aburrimiento de lo decorativo. Pero también 
puede que tenga otro sentido; lo abstracto tiende a acercarse a la fórmula, 
a la forma repetible fácilmente, algo parecido a la fórmula científica que su- 
pone una adivinación de lo desconocido de una manera trabajosa y comple- 
tamente distinta de lo artístico; es la muerte del arte y la gente desea la 
libertad de lo desconocido sin esquemas superpuestos que llevan sobre sí 
el trabajo de la adivinanza de las cosas. Esta misma adivinanza puede ser 
de estilo artístico en vez de ser de estilo científico, pero el camino más fácil 
para los aprendices de artista en la abstracción es la adivinanza simple de la 
cosa, para llegar sólo a la cosa, sin pasar más allá, lo mismo que el camino más 
fácil para el afán representativo es la imitación de las cosas. El que presen- 
te la imitación tendrá por lo menos el éxito de que vean todos enseguida 
de qué se trata, sín tener que recurrir al trabajo de la adivinación. Pero 
ninguno de los dos darán a entender lo desconocido. 


En ninguna forma de arte se encuentra la gente tan libre de trabajo 
para llegar a las cosas, —es siempre un trabajo inevitable en la contempla- 
ción artística llegar a las cosas—, como en las formas de arte del estilo dra- 
mático. Se ven además las cosas pasando en el mismo río del tiempo tal 
como se ven en la realidad; y parece que entusiasma más esto porque se 
tienen muchas menos limitaciones de apariencias que en otras formas de 
arte para llegar a lo desconocido; hay más campo y más conocido, para em- 
pezar a caminar a lo más allá. También porque la primera y más fácil ale- 
gría empieza por lo conocido e igual a sí mismo, y la vida petrificada o 
hecha cifra de las demás artes se ve más lejana de sí. 


En las artes de estilo dramático parece menos peligrosa la abstracción 
adivinanza; siempre quedaría el valor artístico del movimiento. Pero el pe- 
ligro de la imitación en el afán representativo sí parece muy fuerte; esto 
tendría mucho interés para el cine que puede llegar tan perfectamente a la 
imitación: ¿qué valor para lo desconocido podría entonces tener? No servi- 
ría entonces para la alegría sobre la medida del alma de la gente en el cam- 
po de lo artístico, sino sólo para alegrarse como cualquiera se alegra con 
otra cosa que va acorde con el tono de su alma. 


Ya se ha hablado antes del presentar de nuevo que hay dentro del afán 
representativo. Quizá con ese solo «de nuevo» (lo mismo que en la abstrac- 
ción con la sola adivinanza), en una imitación pura, haya una liberación de 
la realidad, como mínimo artístico. La realidad fingida se hace intocable y 
serena de una cierta manera, por lo menos por que no es verdad; existe sin 
existir, es con la seguridad alegre de lo que no es, libre del peligro de lo 
que rodea, 
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Por otra parte el peligro de la imitación dentro del afán representativo 
no es un problema sólo del cine; es un problema general de las artes. Cual- 
quiera forma de arte puede servir para llegar a lo desconocido, o para dar 
una línea muerta y un color sin color y una forma fotográfica de lo real o 
ni siquiera para llegar a eso. Cualquier forma de arte puede llegar al aspec- 
to ínfimo de la forma de arte, en la que sólo queden los materiales y la po- 
sibilidad de la técnica de una forma de arte. No tendría sentido despreciar la 


literatura, el cine o la música porque desciendan a veces al nivel imitativo 
de la alegría de la gente de baja y vil condición. Sólo significaría eso que 


existen gentes con una escala tan reducida de lo desconocido que no da 
ambiente apenas al arte, y que el arte tiene que reducirse a veces al grado 
infantil de la imitación; infantil esta imitación, en la alegría de la imitación 
solamente, y en la imperfección de la imitación (algunas veces llegaría 
a confundirse esta imitación imperfecta con una mala abstracción). Pero no 
en la contemplación de lo que se imita; lo que se imita es el alma de los que 
contemplan, corta de armonía hacia lo más allá. La pequeña liberación hacia 
lo desconocido podría suponer este falso arte quizá fuese solamente que no' 
es verdad lo que se representa; el mal valor de lo fingido. 


Por eso al hablar de valores espirituales en el cine, habría que situar 


primero los aspectos del cine en la escala de lo desconocido; una especie de 
crítica de los tipos fundamentales de películas, 


LOSPASPESTPOSIDEB CINE PENPEA ESCALA 
DE LO DESCONOCIDO 


Hay épocas en que abundan las fórmulas de lo desconocido de tipo ar- 
tístico. Quizá sea cuando exista una costumbre de lo extraordinario creada 
por el arte mismo. La popularidad de una forma de arte puede crear una 
propaganda de fórmulas de lo desconocido. Los romances heroicos llevan a 
la insoportable novela de caballería, los conflictos teatrales de capa y espa- 
da a la desesperación de la monotonía de las situaciones espectaculares. 


Algunos artistas geniales hallan aspectos penetrantes de lo desconocido 
y otros muchos se dedican luego a repetirlos como fórmula, vacíos por eso 
mismo casi siempre del hallazgo de lo desconocido. Pero la sensación de lo 
desconocido que fué lo que les dió éxito no se abandona nunca, y se llega 
entonces entre los aprendices de artista al ambiente formulario de la mono- 
tonía de lo interesante y la monotonía de lo extraordinario, 
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Y como el que mezcla esas fórmulas no es verdadero artista, —si lo fuese 
no necesitaria fórmulas que mezclar sino las hallaría él mismo, más o menos 
atrayentes— suelen aparecer sin sentido unas con otras, contradictorias, en 
la pretendida obra de arte. Esto ocurre mucho en el cine. Una gran parte 
de películas están en este estilo. 


Se llega a una serie de situaciones emocionales conocidísimas y se em- 
plean unas y otras o todas a la vez, según el arte mágica del que «sabe» 
emplearlas. Hay algunos que no quieren dejar de probar nada; tienen la 
lógica del negociante más que la del artista y piensan que cuantas más si- 
tuaciones atrayentes aparezcan más éxito se tendrá. Y así todo es amargo y 
falso y dulce y cruel y suave a la vez. Por imitar la impresión multiforme 
de la obra de arte, mezclan desconsideradamente las impresiones y los sen- 
timientos hechos de antemano. Naturalmente no llegan nunca a la obra de 
arte porque parten del efecto aprendido para llegar al efecto. Sería necesario 
que partiesen de sí mismos y de lo real. Pero ellos no han aprendido a ver 
la realidad sino a convertir las cosas reales al mismo esquema interesante. 
Y aunque lo que interesa es lo no vulgar, se llega a hacer vulgar la realidad 
a fuerza de hacerla siempre interesante, porque para ellos, aprendices de 
artistas, las cosas extraordinarias son siempre de la misma manera; el 
aspecto extraordinario es el aspecto extraordinario y nada más, y hay 
que darlo no tal como está en la realidad, sino como está en la fórmula 
prescrita. Si se diese como en la realidad saldría de algunas distintas ma- 
neras, pero así, en fórmula, se llega a la monotonía de lo extraordinario. Y 
se olvida el misterio único e inimitable del hombre y la Naturaleza, sobre 
el que el artista verdadero asciende en la escala de lo desconocido. 


Lo extraño es que muchas de estas contrahechas películas se toman en 
serio como obras de arte por ambientes de más o menos autoridad en la 
época; quizá sea cosa del ambiente espiritual que no distingue ni exige más. 
También tomaban en serio los contemporáneos la monótona pintura de 
imitación de gestos de los antiguos maestros bizantinos en el prerrenaci- 
miento europeo y los del romanticismo final el teatro de tremendas y es- 
pectaculares frases hechas. 


Otro aspecto del cine en la escala de lo desconocido es el cine de estilo 
imitativo puro. Este cine sería el que mejor daría la medida del ambiente 


espiritual, porque quedaría el arte a la altura de cualquier otra cosa que 
alegra. 


Están en este estilo todas las películas que cuentan el esplendor de las 
cosas, —aunque en este contar es casi imposible un pequeño o mínimo no 
entrar en lo desconocido—. También las que cuentan simplemente lo que 
existe, horrible, alegre, duro o angustioso. Siempre teniendo en cuenta que 
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se sepa llegar a la imitación. Cada uno se alegrará con las que quiera y 
gastará en ellas más o menos en vano su capacidad de sentimiento. 


También existe el peligro de contar algo con absoluta incapacidad de 
arte, con absoluta incapacidad de ser de nuevo. Existe el peligro en la imi- 
tación de quedarse absolutamenete al principio de la imitación. A veces 
por un cansancio o deseperación ante la gran cantidad de soluciones artís- 
ticas hechas, se quisiera ir al mismo fondo de la realidad de tal manera 
que no quedase ni sombra del sentido artístico o construcción más allá de 
lo real. Se escoge entonces algo que no tuviera posibilidad ninguna de arte 
para asegurarse mejor; lo mismo que esa música que quisiera volver al ruido 
que es lo más real que se le parece. Cuando se hace esto en la música se 
busca un ruido natural que tenga ritmo; luego algún incapacitado artística- 
mente, en su desesperación ante el hallazgo imposible, puede querer pres- 
cindir también del ritmo, para llegar a un ruido sin posibilidad de nada 
superreal, y prescinde del ritmo y encuentra el ruido que buscaba, cosa 
fácil de encontrar; y piensa que por fin ha llegado a la realidad; ¡la realidad! 
Y la hace sonar. Resulta entonces que es la realidad misma exacta y abso- 
lutamente tal como es sin arte, sin posibilidad ninguna de arte, incapacitada 
para lo artístico. Es volverse de espaldas al misterio. Quizá solamente pue- 
dan llegar a eso los que tienen en su alma negado el misterio. Los que 
actuan así, obsesionados además, repiten una y otra vez el mismo ruido, 
(son muy pocos los ruidos que no tienen capacidad ninguna de algo más 
que ellos mismos, sin capacidad siquiera de ser escuchados de nuevo) 
porque aseguran que sólo eso es el arte. Están condenados a no ver más. 
Son gente inepta totalmente para lo artístico. En este caso no hay problema 
de choques de valores entre el público y el falso artista; sólo se alegrarán 
con esto los que tengan la misma alma monótona y apegada a esos escasos 
aspectos sin arte; y su alegría no entra de ninguna manera dentro del ám- 
bito de lo artístico. | : 


Estas películas y otras de estilo imitativo pueden complicarse con un 
problema fuera de lo artístico. Y sucede eso precisamente en cuanto ellas 
mismas están fuera de lo artístico. 

Cualquiera puede pensar que la costumbre de la visión de lo que no 
alegra, puede llegar a alegrar alguna vez. Aunque por lo general nadie va a 
alegrarse forzado a contemplar lo que le divierte ver, y entonces teórica- 
mente nadie cambiaría la medida de su alma. Este sería un problema que 
podría caer dentro de los problemas de educación o enseñanza. Todas las 
cosas que existen en el mundo pueden influir y tener un valor en la ense- 
fianza; dentro de ellas estaría lo no artístico y puramente imitativo del cine 
de estilo imitativo; pero eso no es problema que interese en las cuestiones 
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del cine, sino que pasa a ser algo de la vida corriente. Si es imitación de la 
vida nada más, habrá que empezar el problema por la vida y no por el 
cine imitativo. 


Sólo tendría al parecer un cierto interés.este problema en el cine cuando 
se tratase de una película pedagógica. Pero una película pedagógica no es 
arte, sino pedagogía, y no entra para nada en los valores del cine, que se 
considera fundamentalmente como forma de arte. Cualquier técnica artísti- 
ca puede utilizarse para enseñar algo, lo mismo que cualquier otra cosa de 
la tierra puede utilizarse también para la enseñanza. La película pedagógica 
del bien y del mal, lo mismo que la científica, queda fuera del problema de 
lo artístico que es lo que interesa fundamentalmente al considerar los valo- 
res espirituales del cine; ya que el cine es en sí una forma de arte. La pelí- 
cula pedagógica sólo tiene interés como un método más para enseñar, O 
un libro más de una nueva manera. Ha pasado demasiado tiempo para 
que pueda preocupar el «enseñar deleitando» de Horacio como algo impor- 
tante en el arte. Quizá tenga razón de ser esta preocupación en épocas 
viejas porque en ellas se podía aprender tan poco que se consideraba el arte 
como la mayor ocasión de enseñanza. Pero ese «enseñar deleitando» ahora 
puede parecer más bien un consejo para una clase que tiene el peligro de 
ser aburrida, que para una obra de arte; es un pobre practicista concepto 
del arte. En último caso el valor de enseñanza que pueda tener una obra 
de arte entra dentro de la categoría del valor de enseñanza que pueda tener 
cualquier otra cosa del Universo. 


Una obra de arte que pretende enseñar no es nunca una obra de arte. 
Aunque también se puede pensar que en una de estas obras, siendo fun- 
damentalmente pedagogía, podrían encontrarse algunos valores artísticos. 
Pero sólo podría encontrarse en el mejor de los casos (cuando diese la casua- 
lidad de que la teoría pedagógica coincidía con un hecho real sin alteraciones 
de loreal), una imitación de un hecho de la realidad; porque en la realidad su- 
ceden hechos en que el vicio es glorificado y la virtud oprimida y al revés. 
Pero esto no tiene que ver con el arte. El arte verdadero no necesita de apa- 


riencias más o menos pedagógicas para hallar siempre la profunda y desco- 
nocida verdad. 


También podría llegar la película pedagógica a la película de situaciones 
monótonas; las situaciones monótonas de los preceptos conocidos y las 
leyes fijadas de antemano. 


El último aspecto que queda ya en el cine en la escala de lo descono- 
cido es el de la película verdadera obra de arte. No se puede medir tan 
deprisa como en los otros tipos de película su situación en la escala de lo 
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desconocido; el conocimiento de lo desconocido puede ser en ella de muchas 
distintas maneras, y más teniendo en cuenta la manera de ser del cine, que 
posee una fuerte fantasía dominadora de la realidad sobre la apariencia total 
de la realidad. La fantasía de la apariencia que posee el cine es un campo 
ancho para andar a lo desconocido. 


Y en estos caminos de lo desconocido podría encontrarse una gama 
grande de valores espirituales. Pero no hay que olvidar cómo se llega a 
esos valores espirituales que el artista arroja sobre el pueblo; es al través 
del ambiente espiritual del tiempo y sobre la sonrisa fácil de la alegría del 
alma. También hay que tener en cuenta que cada arte contenta la alegría 


de una manera característica. Ningún arte más fuerte y vivo actualmente 
que el cine. 


Así aparecen en el cine una serie de problemas interesantes y especia- 
les del cine, en relación con los valores espirituales. Algunos harían rela- 
ción a los tres aspectos del cine en la escala de lo desconocido. —Hay que 
tener en cuenta que en la práctica es lógico que no aparezcan puros estos 
aspectos sino entremezclados; algo de arte verdadero, fórmulas artísticas, 
imitación pura, aunque a veces aparezcan puros también. Además en cada 
aspecto hay grados hacia el arte o hacia el no-arte—. La liberación de la 
crueldad contemplativa es lo que quizá aparece más pronto ante la reflexión 
de los valores espirituales del cine en todos los aspectos. También el valor 
de contraste en la actitud de creencia espiritual. 


Otros harían relación sólo al aspecto de la obra de arte conseguida de 
tipo más o menos perfecto y profundo. En este sentido uno de los más 
importantes sería el salto espiritual del artista sobre el ambiente de su 
época; también las distintas maneras de mostrar lo desconocido: el hallazgo 
de lo desconocido a través del estilo abstracto de lo real, o al través del 
estilo confuso de la impresión del misterio, —lo clásico y lo barroco en el 
cine—. 

Quedarían luego también otros interesantes problemas espirituales en 
creación de ambientes nuevos artísticos del cine, como por ejemplo el nuevo 
estilo de humanización de los animales, que tanto puede decir para la me- 
dida del ambiente espiritual. 


M. GONZALEZ-HABA 
(Continúa) Dr. en Filosofía y Letras 


PATOLOGIA DE LOS ESTADOS MIS- 
TICOS. (UNA NUEVA VERSIÓN DE 
EL GRECO) 


NO se piense que este título responde con exactitud al concepto de que 
consideramos estos estados como anormales o patológicos. Ya tendremos 
ocasión más adelante de insistir sobre este delicado aspecto. Mientras tanto, 
se nos permitirá que afirmemos que los distintos estados o fases por los 
que pasa el místico en su peregrinación mental hacia Dios, dejan en el cuer- 
po unos impactos, traducidos en fenómenos físicos, que son los que nos 
proponemos analizar en este estudio. Para una mejor comprensión y método 
de nuestro pensamiento esquematizaremos nuestro trabajo en este guión: 
en primer lugar expondremos, en un ligero resumen, la situación de estos 
estudios en el mundo, con particular atención los trabajos realizados en 
Europa; seguidamente, hablaremos de algunos aspectos que presenta la mís- 
tica, así como de la infuencia de los elementos químicos y biológicos sobre 
el alma; y de las modernas orientaciones de la medicina sicosomática. Por 
último, llevaremos a cabo un análisis de la literatura de Santa Teresa para 
que sea la misma Santa la que nos comunique sus propias experiencias 
místicas. 


El autoanálisis de la Reformadora del Carmelo tiene el valor de un mo- 
delo acabado y brillante de las diferentes fases del éxtasis. El capítulo XX 
de la autobiografía de la Santa es luminoso para apreciar los fenómenos de 
levitación y de otro carácter, que en el momento oportuno comentaremos. 
Pero, aunque sea prematuramente, anticiparemos una hipótesis que no 
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hemos visto reflejada en parte alguna. Sólo el profesor Novoa Santos insi- 
nuó esta posibilidad en una línea sin que llegase a completar la idea. Se 
trata de apreciar en la Doctora Mística los éxtasisdo lorosos, conforme nos 
lo deja traslucir ella misma en el capítulo XX de su «Vida». ¡Qué impre- 
sión —sobrecogedora del ánimo— recoge el lector en este capítulo, cuando 
la Santa va caminando absorta en el cuarto grado de la oración para llegar 
a la unión con el Ser Amado! Muy distinta de esa otra narración que nos 
describe en el capítulo XVIII, donde todo es gozo, y no sólo del alma, sino 
también del cuerpo. 


Durante los trabajos preliminares realizados en la búsqueda de materia- 
les para nuestro tema, empezamos ya a barruntar la ingente tarea en que 
nos habíamos metido. Pues, ni en la literatura española, ni en la extranjera 
consultada, se encuentran estudios completos sobre esta interesante materia. 
Es cierto que la literatura sobre los místicos es abundante. Pero se trata casi 
siempre de estudios sobre Teología mística y ascética. Sin embargo, las in- 
vestigaciones de médicos sobre'los fenómenos místicos son bien escasas, y la 
mayoría de las que se han realizado se refieren a problemas concretos de la fi- 
siología; como por ejemplo, las experiencias de Noel Patton, Benedict, Lucia- 
ni, etc., sobre los místicos como huelguistas de hambre; y las de nuestro ma- 
logrado compatriota Novoa Santos sobre la patografía de Santa Tesesa. 


La medicina alemana de estos últimos tiempos se ha ocupado con espe- 
cial atención de los estigmatizados; y los trabajos sobre Teresa Neuman 
marcan un hito bien destacado en el camino de estos problemas. En Francia 
se ha prestado también a estos estudios del misticismo singular atención. 
Los trabajos pacientes, y no siempre bien intencionados, de Amadée Huc, 
Charbonnier Debatty, Hahn (este último belga) sobre la Doctora Teresa de 
Jesús y San Ignacio de Loyola, acusan evidentemente un matiz naturalista, 
muy en consonancia, empero, con el espíritu escéptico galo. En los países 
anglosajones, en cambio, los médicos han prestado una atención más cuida- 
dosa y constante a los fenómenos físicos que se derivan de la práctica del 
espiritismo y la sugestión. Es bien conocida de todos la clásica experiencia 
de William James que vamos a referir brevemente: hipnotizó a un sujeto 
y en este estado le ordenó que cogiera un palo con las manos; después le 
sugirió la vivencia de que el palo estaba ardiendo y que, por consiguiente, 
debía desprenderse de él rápidamente. Una vez despertado el sujeto de la 
experiencia se le apreciaron quemaduras de segundo y tercer grados. 


El poder de la sugestión es, pues, inmenso y, gracias a que de ordi- 
nario no se paraliza la actividad y la influencia de las facultades cognosciti- 
vas, no observamos en la vida corriente hechos extraordinarios. Por esta 
razón no ha sido extraño observar estigmas en ciertas personalidades neu- 
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ropáticas influidas por la sugestión. Con gran sentido, la Iglesia guarda 
cautela y no se ha pronunciado en ciertos casos de estigmatizados y de 
otros fenómenos extraordinarios, divulgados por los periódicos y agencias 
de noticias con notoria irresponsabilidad. Basta citar a este propósito el caso 
de Teresa Neuman que ha adquirido enorme publicidad en toda la prensa 
del mundo. Nunca, antes del siglo XII, ha existido referencia de ningún 
estigmatizado. En esta centuria aparece el primer estigmatizado de que se 
tiene noticia en la Historia eclesiástica. Nos referimos a San Francisco de 
Asís. Desde esa fecha se viene sucediendo, a modo de contagio mental, ese 
complejo que no dudamos en llamar de «crucifixión». De entonces acá, repe- 
timos, en almas de vida mística se va imponiendo el deseo o viviendo la 
gracia gratuita de sentir en propia carne los sufrimientos de la crucifixión 
del Divino Maestro. 


Ahora bien, ¿qué fenómenos físicos observados en algunos místicos son 
de naturaleza sobrenatural? ¿Y qué otros no pueden tener ese carácter? 
Cuando Próspero Lambertini, más tarde Papa con el nombre de Bene- 
dicto XIV, anunció su libro «Beatificación y Canonización de los Santos», 
el público docto de su época creyó que se trataba de una obra definitiva. 
Pronto cundió el desaliento, a pesar de seguir siendo una obra monumental 
y de obligada consulta para la Sagrada Congregación de Ritos. La razón es 
obvia. No se puede dogmatizar en una cuestión tan delicada, porque se 
trata de casos sometidos «ad experimentum». Es decir, que no se puede dar 
un juicio «a priori». No es posible prejuzgar los fenómenos físicos que se 
producen durante la experiencia mística. No siempre las mismas causas 
han de producir los mismos efectos. Y esta regla es exacta en biología. No 
hay, pues, reglas ni códigos. Sólo una observación atenta y objetiva y una 
vigilancia extrema pueden eliminar la superchería o la inconsciencia. 


Sin embargo, no es tan fácil en la práctica definir cuándo se está ante un 
caso de índole sobrenatural, ya que nuestras facultades cognoscitivas, como 
recordábamos antes, son limitadas y sujetas al error. Muchos sinsabores y 
sufrimientos le proporcionó al Padre Fray Luis de Granada una credulidad 
fácil en el caso de la monja lisboeta, Sor María de la Visitación. Esta monja 
fué cóndenada por la Inquisición española por exhibir unos estigmas consi- 
derados como un fraude. Y Fray Luis comprometió su crédito y su sosiego, 
pues garantizó con su palabra la autenticidad de esos estigmas de la monja 
portuguesa. Tan firme era su convencimiento de las virtudes de la religiosa 
lusitana que procuró atraer la atención de Felipe II, del Beato Juan de Ribe- 
ra, a la sazón Arzobispo de Valencia, y del Papa Gregorio XIII. Es posible 
que esta decepción del "ilustre dominico contribuyera a su muerte. Hay 
una proximidad en las fechas de uno y otro acontecimientos que parecen 
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muy íntimamente relacionadas. La sentencia de condena de la religiosa por 
la Inquisición fué de 8 de Diciembre de 1588 y Fray Luis de Granada murió 
a últimos del mismo mes. Todos los antecedentes recogidos de escritores 
coetáneos inclinan a creer que aquella tribulación precipitó la muerte de 
uno de los más excelsos valores que integran la Historia de la civilización 
hispánica. 

Sigue, pues, la confusión obscureciendo el camino de las investigaciones. 
No obstante, continuaremos con el empeño, analizando tan compleja cues- 
tión. Pero, antes de pasar adelante, conviene dejar bien aclaradas las dudas 
que el título de este trabajo pueda despertar. Este título no debe inducir a 
nadie a suponer que los estados místicos son de naturaleza patológica; es 
decir, que esos estados son producto de una perturbación de la mente. 
Ahora bien, los místicos (tanto los cristianos como los de otras confesiones) 
constituyen una pequeñísima minoría de la humanidad. Esto es: son muy 
pocas las personas que tienen ese privilegio y todavía son menos los cris- 
tianos que poseen la gracia de tener extraordinarios coloquios con Dios. El 
místico va escalando alturas de perfección y de vida sobrenatural a través 
de un largo y penoso aprendizaje. A este fin de buscar a Dios se preparan 
con la práctica de la oración y coniun continuado recogimiento. Hay que 
entender por oración, no un recitado mecánico de formulas, sino una eleva- 
ción mística, una absorción de la conciencia en la contemplación de un 
principio infinito y transcendente de nuestro mundo. También la oración 
puede ir seguida de efectos orgánicos; pero esta plegaria es de naturaleza 
especial. Este tipo de oración necesita la completa renuncia; es decir, una 
forma elevada de ascetismo. Cuando posee semejantes características, la ora- 
ción puede hacer que se produzca un extraño fenómeno: el milagro, A pro- 
pósito de la importancia de la plegaria en la vida individual, decía el ilustre 
publicista y jesuíta Padre Heredia, que era una gran fuente de energía. Y 
en efecto, los más esclarecidos santos de la cristiandad han encontrado en 
la oración la energía y el consuelo para sobreponerse a todas las tribula- 
ciones y asechanzas del espíritu del mal. Con mucha razón dice Alexis Ca- 
rrel, que la oración es el elemento nutricio del alma, como los alimentos lo 
son del cuerpo. 

Estas relaciones supraterrenas que alcanzan los místicos, aunque perfec- 
tas en su contenido ideológico y mental, son, sin embargo, susceptibles 
de producir una profunda disfunción en la vida orgánica; o sea, que en los 
humanos que tienen estas relaciones de tan alta espiritualidad se crean de 
ordinario síndromes complejos de bastante violencia. No sabemos como 
se desarrolla ese mecanismo siconeurohormonal perturbado con esa prolon- 
gada acción mística. No obstante, en estos últimos años está tomando 
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cuerpo una novísima Patología del diencéfalo que puede poner en revisión 
muchos conceptos considerados, hasta hace poco, como definitivos. 


Nuestro espíritu, es cierto, no está encerrado en las dimensiones del 
espacio y del tiempo. De un modo que todavía no comprendemos, el espí- 
ritu es capaz de evadirse de la continuidad física. De aquí que ciertas acti- 
vidades del alma puedan acusar modificaciones anatómicas, así como funcio- 
nales, de los tejidos y de los órganos. Sin embargo, lo que llamamos 
espíritu, continúa inseparable del cuerpo; es decir, del mundo físico. Es de 
continua experiencia para los médicos que las condiciones geoclimáticas, 
así como los alimentos, y especialmente ciertos estados patológicos de los 
órganos y los humores del cuerpo producen modificaciones profundas en 
las funciones del espíritu. Basta que el plasma sanguíneo quede privado de 
ciertas sustancias químicas para que las más nobles aspiraciones del alma 
se desvanezcan. Cuando la glándula tiroides, por ejemplo, cesa de segre- 
gar la tiroxina en los vasos sanguíneos, ya no hay ni inteligencia, ni senti- 
do del mal, ni sentido de lo bello, ni hasta sentido religioso. El aumento o la 
disminución del calcio produce en ocasiones un desequilibrio mental. Esta- 
mos acostumbrados a observar que la personalidad se desintegra bajo la in- 
fluencia perniciosa del alcoholismo crónico. Es clásico el experimento de 
Mr. Collum que demuestra la influencia de los elementos químicos sobre la 
sique: consiste en que, suprimiendo completamente el manganeso de la ali- 
mentación en una rata, ésta pierde el sentido maternal. Por el contrario, 
cuando se suministra un extracto de glándula pituitaria, la prolactina, a ra- 
tas vírgenes, adoptan estas a jóvenes ratas, construyen nidos para ellas y 
las rodean de cuidadosas asistencias. También estamos los médicos acostum- 
brados a ver en la práctica diaria que los sentimientos son profúndamente 
influídos por ciertas enfermedades. Veamos varios ejemplos: un ataque lige- 
ro de encefalitis letárgica puede producir como consecuencia una transfor- 
mación de la personalidad. Cuando el treponema pálido comienza a actuar 
en el cerebro es frecuente observar que la inteligencia del enfermo se ilu: 
mina con los resplandores del genio. Las nuevas drogas empleadas con fines 
perversos para arrancar confesiones irresponsables son una prueba más que 
confirma cuanto decimos. 


Por consiguiente, el estado del espíritu se halla también condicionado 
por el cuerpo. El alma y el cuerpo se conjugan en el estado de salud del 
hombre en una perfecta armonía. Cuando nos encontramos con un pensa- 
miento enfermo, o los sentimientos se hallan desequilibrados por insanas 
pasiones, el funcionamiento de los sistemas organizados de la vida han de 
verse seriamente amenazados, conforme hicimos notar más arriba al hablar 
de la evidente influencia de los elementos del soma sobre nuestra función 
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síquica. Todos los elementos físicos de las más diversas procedencias 
pueden actuar sobre nuestra alma; como los estados místicos que estamos 
estudiando, tienen evidente influencia también sobre el dispositivo funcio- 
nal humano. Para una mejor comprensión de estos problemas, debemos 
echar mano a los nuevos conceptos de la patología sicosomática. Ella nos. 
permitirá comprender cómo el alma de los místicos no puede desasirse del 
cuerpo impunemente, ni llevar a cabo esos arrobamientos sin producir un 
impacto serio en la economía orgánica. Los médicos, preocupados por las 
nuevas orientaciones de la medicina sicosomática, conocen bastante bien 
las repercusiones de los estados emotivos en la génesis de muchos trastor- 
nos patológicos que hasta hace poco escapaban del ámbito de lo síquico. 
Pesaba mucho sobre los médicos nacidos a principio de siglo la herencia 
que nos legaron los biólogos del último tercio del siglo XIX. Esta circuns- 
tancia contribuyó a que la medicina olvidara un poco que el hombre es 
portador de esencias que no perecen con la muerte. 


Sin embargo, no se deben confundir los estados emocionales con esos 
otros que los místicos presentan en sus raptos y arrobamientos. Lo que 
hemos afirmado, e insistimos una vez más, es que tanto unos como otros 
desencadenan efectos físicos. No puede haber la misma calidad emocional 
entre la relación sentimental que se establece por una vivencia o un estímulo 
externo y aquellas otras elevadas emociones que experimenta un místico 
ante la presencia de Dios. Sin embargo, vuelto el místico a la vida normal, 
no tiene palabras ni imágenes para interpretar todo aquello que sus sen- 
tidos han visto en esa visión del cielo. Todo son metáforas y alegorías 
cuando quieren expresar lo que han visto en ese deliquio sobrenatural. El 
lenguaje humano no puede expresar jamás lo que la visión extática ha co- 
municado al místico. Por eso San Pablo, cuando es arrebatado al tercer cielo 
se expresa con esta definición terminante y misteriosa: «Oí palabras inefa- 
bles que el hombre no puede decir». La inefabilidad es, pues, característica 
del lenguaje de los místicos. 


Toda la doctrina mística tendría fácil explicación si se pudiera contestar 
al siguiente interrogante: ¿Son los estados místicos como ventanas abiertas 
a un mundo nuevo? O en otras palabras: ¿Representa el misticismo un viaje 
del alma fuera de las dimensiones del mundo y en estrecho contacto con 
una realidad superior? Sin embargo, planteado así el problema, se olvida el 
caracter subjetivo de la experiencia mística, que imposibilita la enseñanza 
ajena. No se trata ciertamente de un empeño de conocimiento intelectual 
transmisible, sino de una relación directa con la divinidad. Esta relación no 
se establece fácil ni prontamente. No en vano el místico, para buscar a Dios, 
se prepara con un largo aprendizaje de recogimiento y oración. Tan impo- 
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sible es penetrar en la región de la mística sin preparación ascética, como 
transformarse en un atleta sin someterse a ejercicio físico. La iniciación al 
misticismo requiere gran sacrificio y abnegación. Descartamos de este es- 
tudio aquellos casos excepcionales que, por un milagro de Dios, pueden 
llegar a esa visión beatífica, sin recorrer ese largo y penoso camino de la 
ascética. 

Conforme, no obstante, con lo que llevamos dicho, la experiencia es 
subjetiva; de aquí que nos sea imposible conocer ni experimentar la trama 
íntima de esos estados sin recurrir a la misma literatura mística. Así pues, 
de la mano de la insigne Doctora, iremos conociendo algo de esos arcanos. 
De la misma manera que Dante, cogido de la mano de Beatriz, penetró en 
el paraíso. 


Estos retazos del capítulo XX de la Vida de la Santa que vamos a leer, 
dicen, mejor que cualquier otro informe, que las últimas fases del misticismo 
van acompañadas de un profundo dolor del cuerpo y de otros fenómenos co- 
mo el de levitación. Este último fenómeno que señalamos consiste en una 
elevación del cuerpo en el espacio sin que pueda atribuirse esta ascensión a 
fuerzas naturales. Si esto es así, como explica la misma Doctora y varios testi- 
gos que presenciaron el suceso, tenemos explicado con un exacto sentido de 
los vocablos, el enunciado de este estudio; esto es, que durante los estados 
místicos se producen efectos físicos o patológicos, ya que estas manifestacio- 
nes tan espectaculares no pueden ser consideradas normales o fisiológicas. 
Comencemos, pues, a leer algunos textos teresianos. 


«En estos arrobamientos parece como si el alma no animara en el cuerpo, 
y así se siente muy sentido faltar de él el calor natural. Vase enfriando, 
aunque con grandísima suavidad y deleite. Aquí no hay ningún remedio de 
resistir, que en la unión, como estamos en nuestra tierra, remedio hay; aunque 
con pena y fuerza, resistir se puede casi siempre. Acá, las más veces, ningún 
remedio hay, sino que muchas, sin prevenir el pensamiento ni ayuda ninguna, 
viene un ímpetu tan acelerado y fuerte, que veis y sentís levantarse esta nube 
o esta águila caudalosa y cogeros con sus alas. Y digo que se entiende y os veis 
llevar, y no sabéis dónde; porque aunque es con deleite, la flaqueza de nuestro 
natural hace temer a los principios, y es menester ánima determinada y animosa, 
mucho más que para lo que queda dicho, para arriesgarlo todo, venga lo que 
viniere, y dejarse en las manos de Dios, e ir a donde nos llevaren de grado, pues 
os llevan, aunque os pese. Y en tanto extremo, que 'muy muchas veces querría 
yo resistir, y pongo todas mis fuerzas, en especial algunas que es en público y 
otras hartas en secreto, temiendo ser engañada. Algunas podía algo con gran que- 
brantamiento. Como quíen pelea con un jayán fuerte, quedaba después can- 
sada. Otras, era imposible, sino que me llevaba el alma, y aun casí ordinario la 
cabeza tras ella, sin poderla tener, y algunas todo el cuerpo, hasta levantarle.> 


«Esto ha sido pocas, porque como una vez fuese adonde estábamos juntas 
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en el coro, y yendo a comulgar, estando de rodillas, dibame grandísima pena, 
porque me parecía cosa muy extraordinaria y que había de haber luego mucha 
nota; y así mandé a las monjas (porque es ahora después que tengo oficio de 
priora) no lo dijesen. Mas otras veces, como comenzaba a ver que iba a hacer 
el Señor lo mismo, y una estando personas principales de señoras, que era la 
fiesta de la Vocación, en un sermón, tendíame en el suelo, y allegábanse a te- 
nerme el cuerpo, y todavía se echaba de ver. Supliqué mucho al Señor que no 
quisiese ya darme más mercedes que tuviesen muestras exteriores; porque yo 
estaba cansada ya de andar en tanta cuenta y que aquella merced podía Su Ma- 
jestad hacérmela sin que se entendiese... 


«Es así que me parecía cuando quería resistir, que desde debajo de los pies 
me levantaban fuerzas tan grandes, que no sé como compararlo... y así quedaba 
hecha pedazos; porque es una pelea grande, y, en fin, aprovecha poco cuando el 
Señor quiere, que no hay poder contra su poder... Y aun yo confieso que gran 
temor me hizo; al principio, grandísimo; porque verse así levantar un cuerpo de 
la tierra, que aunque el espíritu le lleva tras sí y es con suavidad grande, si no 
se resiste, no se pierde el sentido; al menos yo estaba de manera en mí, que 
podía entender era llevada... También deja un desasimiento extraño, que yo no 
podré decir cómo es... aquí parece quiere el Señor el mismo cuerpo lo ponga por 
obra, y hácese una extrañeza nueva para con las cosas de la tierra, que es muy 
más penosa la vida... Porque aquella pena parece, aunque la siente el alma, es 
compañía del cuerpo; entrambos parece participan de ella... Paréceme que está así 
el alma, que ni del cielo le viene consuelo, ni está en él, ni de la tierra le quiere, 
ni está en ella, sino como crucificada entre el cielo y la tierra, padeciendo, sin 
venírle socorro de ningún cabo. Porque el que le viene del cielo, que es como he 
dicho, una noticia de Dios tan admirable, muy sobre todo lo que podemos desear, 
es para más tormento; porque acrecienta el deseo de manera que, a mi parecer, 
la gran pena algunas veces quita el sentido, sino que dura poco sin él. Parecen 
unos tránsitos de la muerte, salvo que trae consigo un tan gran contento este 
padecer, que no sé yo a qué compararlo. Ello es un recio martirio sabroso... 
Aunque es tan excesivo, que el sujeto le puede mal llevar, y así algunas veces 
se me quitan todos los pulsos casí, según dicen las que algunas veces se llegan 
a mí de las hermanas que ya más lo entienden, y las canillas muy abiertas, y 
las manos tan yertas que yo no las puedo algunas veces juntar, y así me queda 
dolor hasta otro día en los pulsos y en el cuerpo, que parece me han descoyun- 
tado... Así que, aunque mucho lo procuro por buenos ratos no hay fuerza en el 
cuerpo para poderse menear. Todas las llevó el alma consigo». 


En el capítulo XXIX de la misma obra hay varios pasajes, pero espe- 
cialmente uno, en que la Santa reitera ese dolor, dolor físico que acompaña 
a esa pena del alma. Todo ello característico, a nuestro juicio, de los éxtasis 
dolorosos que atormentaban el cuerpo y el alma de la Doctora Mística. Hélo 


«..es tan grande el primer dolor, que no sé yo qué tormento corporal le 
quitase. Como no está allí el remedio, son muy bajas estas medicinas para tan 
subido mal; alguna cosa se aplaca y pasa algo con esto, pidiendo a Dios la dé 
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remedio para su mal, y ninguno ve sino la muerte, que con ésta piensa gozar 
del todo a su Bien. Otras veces da tan recio, que eso ni nada no se puede hacer 
que corta todo el cuerpo; ni pies, ni brazos, no puede menear; antes si está en 
pie, se sienta como una cosa transportada, que no puede ni aún resolgar; sólo 
da unos gemidos, no grandes, porque no puede más». 


En el capítulo siguiente y XXX, la Santa se muestra más contundente 
en la apreciación de esos dolores físicos que no renunciamos a transcribir. 


«Acaecíame algunas veces, y aún ahora me acaece, aunque no tantas, estar 
con tan grandísimos trabajos de alma junto con tormentos y dolores del cuerpo, 
de males tan recios que no me podía valerme». 


Es característico el dolor que acusa la Santa cuando su alma va a entrar 
en trance; esto es, en pleno deliquio supraterreno. No se realiza impune- 
mente ese desasimiento o desprendimiento del alma del cuerpo, sino que el 
organismo acusa esos impactos en forma de dolor o de alguna manifestación 
física. Veámoslo referido en el mismo lenguaje de la Doctora abulense. Dice 
así un párrafo del capítulo XXXVII de su Autobiografía: 


«...este llevar Dios el espíritu y mostrarle cosas tan excelentes en estos arro- 
bamientos, paréceme a mí conforme mucho a cuando sale un alma del cuerpo, 
que en un instante se ve en todo este bien. Dejemos los dolores de cuando se 
arranca, que hay poco caso que hacer de eilos... Estando en esta consideración, 
dióme un ímpetu grande, sin entender yo la ocasión; parecía que el alma se me 
quería salir del cuerpo, porque no cabía en ella ni se hallaba capaz de esperar 
tanto bien. Era ímpetu tan excesivo, que no me podía valer, y, a mi parecer, di- 
ferente de otras veces, ni entendía qué había el alma, ni qué quería, que tan 
alterada estaba. Arriméme, que aun sentada no podía estar, porque ia fuerza 
natural me faltaba toda». 


Con esta transcripción, sólo hemos querido recoger aquellos pasajes que 
más se acomodan, ciertamente, con nuestro punto de vista en esta de- 
licada cuestión. No examinamos el capítulo XVIII y otros más, porque esto 
nos llevaría muy lejos. Sin embargo, ese capítulo XVIII que trata de la Unión 
con el Ser Amado tiene una tónica bien distinta, más optimista y confor- 
table. La Santa se recrea en el gozo que le proporciona esa unión extática. 
No es que falten aquí los sufrimientos y penas que acompañan a otros es- 
tados extáticos más perfectos; esto es, los arrobamientos y raptos, sino que 
parece que cuando la visión sobrenatural es más elevada y trascendental, 
entonces, quizá por el inusitado esfuerzo o por el impacto que el vuelo del 
alma produce en el cuerpo, el éxtasis se desarrolla con efectos más ostensibles 
en la esfera física. Ya dijimos anteriormente que no estudiábamos el éxtasis 
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en función de un milagro de Dios. La visión sobrenatural puede tenerla 
cualquier mortal, sin preparación especial, sólo por un deseo inescrutable de 
Dios. Aquí, sin embargo, nos estamos ocupando de los místicos que llegan 
_al Señor por una lenta preparación y con un continuado esfuerzo. Y la vida 
de Santa Teresa es todo un ejemplo en este constante afán de buscar a Dios 
por el camino del ascetismo y la oración. 


No creemos que con el análisis expuesto hayamos empañado la virtuosa 
vida de una de las más excelsas figuras de Castilla. Sólo pretendemos llamar 
la atención sobre estos fenómenos que se desarrollan en los místicos y que 
hemos visto producen una perturbación en el mecanismo regulador de las 
funciones orgánicas. Si la levitación y los otros fenómenos extranaturales 
estudiados en este trabajo han sido catalogados por ciertos autores como mi- 
lagrosos, en cambio, la Iglesia admite que estos mismos hechos es posible 
que se produzcan en las sesiones espiritistas y en circunstancias especiales. 
Ahora bien, estos casos que se han presentado fuera de la influencia divina 
se deben —dice la Iglesia— a la intervención del espíritu del mal; esto es, 
al demonio. La Sagrada Escritura cuenta el caso de Simón Mago que 
intentó, con el más estrepitoso fracaso, emular los milagros del Prín- 
cipe de los Apóstoles. El ejemplo de Simón ha sido seguido por otros 
muchos que se creen movidos por las fuerzas misteriosas del más allá. 
No vale la pena que nos detengamos en ello. Pues son las fuerzas oscuras, 
supraterrenas, que Dios permite que actuen y obren maravillas ante los ojos 
atónitos y limitados de esta doliente humanidad. Sin embargo Santa Teresa 
nos presenta un fenómeno claro, que no dudamos en presentarlo como 
milagroso conforme al sentir de teólogos y médicos. Nos referimos a la 
Transverberación del corazón de Santa Teresa por el dardo del querubín. 
El ya citado Novoa Santos pretendió dar una explicación natural a este 
hecho, pero su teoría del infarto del miocardio no necesita ser refutada, pues 
carece de toda base científica y clínica. Y es que Santa Teresa nos ofrece 
todo un conjunto de facetas y matices de índole muy diversa. Así se explica 
que la Doctora abulense presente fenómenos manifiestamente” naturales, 
todavía no comprendidos y de análisis difícil, junto a otros de naturaleza 
sobrenatural y milagrosos. Sería interesante examinar el aspecto clínico 
de la Santa en las múltiples referencias que nos brinda en su vida y en sus 
cartas. Este empeño no resultaría vano, pues, recogiendo el conjunto de sín- 
tomas que nos proporciona su primera enfermedad padecida siendo novicia, 
la cuartana que arrastró gran parte de su existencia, las neuralgias que tanto 
le atormentaron, etc., se puede escribir un historial clínico del más vivo 
interés para los investigadores del tema teresiano. No es nuestro ánimo 
hacerlo en este estudio; me he limitado a glosar una parte, quizá la más 
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interesante, que nos ha servido para introducirnos en este capítulo nuevo 
y lleno de promesas como es: la relación del misticismo con los procesos 
biológicos. 

Al terminar esta primera parte alguien me objetará que debía de haber- 
me ocupado de otros místicos españoles, como San Pedro de Alcántara, San 
Juan de la Cruz, el Padre Suárez y Sor María de Agreda, etc. Pero nadie 
como Teresa de Avila ha dejado escrito un relato tan vivo, minucioso y 
exacto y con un lenguaje tan sencillo, Al mismo tiempo, ninguno que haya 
estudiado su vida y sus escritos estará dispuesto a discutir su buena fe y su 
excelente sentido común. Es evidente, igualmente, que estuvo lejos de su 
ánimo todo afán de llamar la atención. Si ella escribió un testimonio de sus 
arrobamientos, solamente fué para ayudar a otros y con entera sumisión al 
juicio de sus directores espirituales. La experiencia mística y las dotes inte- 
lectuales de Santa Teresa fueron, en efecto, excepcionales; y no es aventu- 
rado pensar que sin la existencia de esta criatura de Dios la Contrarreforma 
española no hubiese tenido tan perfecto desarrollo. 


Vamos a pasar a la segunda parte de esta disertación estudiando la mís- 
tica de un pintor: El Greco. Santa Teresa y El Greco tienen algo en común, 
que puede ser considerado como rasgo enteramente único. Los dos místicos 
tienen una propensión idéntica a interpretar lo sobrenatural merced a for- 
mas sensibles y plásticas. Por esta razón, nuestro compatriota Ricardo Baeza 
exponía en Buenos Aires en 1943 sus impresiones sobre estas sutiles des- 
cripciones de la Doctora abulense y proponía este interrogante lleno de cu- 
riosidad e interés: «Las pinturas de El Greco ¿son inspiradas por las lec- 
turas de los libros teresianos?». Tremendo, en efecto, es el problema plan- 
teado por Baeza. Porque si alguna vez se encontrase un documento firmado 
por El Greco en el que se contestase cumplidamente este interrogante, 
entonces desaparecerían de la obra pictórica grequiana todas las sombras e 
incompresiones que la mantienen en el misterio. Desde que el ilustre peda- 
gogo Manuel Bartolomé Cossío escribió su magnífica semblanza sobre El 
Greco (todavía no superada por nadie) son legión los eruditos que se han 
ocupado del inmortal pintor. Las nuevas orientaciones en el estudio de El 
Greco, iniciadas por el cirujano español Dr. Goyanes, tratan de penetrar en 
esa muralla que constituye la intimidad del pintor y sus posibles estados 
místicos, 
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La pequeña biblioteca que legó El Greco a su hijo al morir y de la que 
Francisco Pacheco hizo el catálogo, contenía en sus estantes libros de ascética 
y mística. ¿Había algún texto de Santa Teresa? Lo desconocemos. Sin em- 
bargo, Pacheco no hace a ello referencia alguna. Sabemos que la Santa escri- 
bió parte de su «Castillo Interior o Libro de las Moradas» cuando residía 
en su fundación toledana. El mencionado colega Goyanes, buen humanista, 
en su libro publicado el año 1936, titulado «El Greco, pintor místico», no 
nos informa ni hace mención sobre la influencia que la Mística Doctora ejer- 
ciese sobre El Greco. Sin embargo, se ocupó ampliamente del caracter místico 
de la pintura grequiana. El Dr. Marañón, siempre tan exacto en su sentido 
crítico, asegura que el pintor cretense se inspiró, para pintar los personajes 
que figuran en «El Entierro del Conde de Orgaz», en sujetos alienados que 
estaban internados en el manicomio de Toledo. Pero, aún suponiendo que 
este criterio sea acertado, nunca se debe pensar que El Greco necesitase esta 
vía externa de inspiración y, menos, que esta concepción nos incline a 
sentar una teoría general de la obra grequiana. ¿Qué finalidad exegética per- 
sigue el ilustre Marañón en que la figura de esos caballeros del entierro del 
famoso Conde sean retratos auténticos de perturbados mentales? La única 
postura racional que se nos ocurre como complemento. de la hipótesis del 
citado colega sería formulando esta cuestión. ¿Buscaría El Greco en el noso- 
comio a esos tipos asténicos, introvertidos, para que le sirvieran en esos 
deliquios supraterrenos representados en cada una de las figuras del entierro 
del Conde? No podemos, ateniéndonos a una exigente crítica, pronun- 
ciarnos en ningún sentido. Tampoco se debe olvidar a este respecto el refrán 
castellano que dice así: «el hábito no hace al monje». Por tanto, las figuras 
aún representando mucho no lo son todo en la obra pictórica de El Greco. 
La figura y el color sólo importan al artista en el sentido de que de la visión 
del objeto trascienda cualquier cosa experimentada o imaginada (o imagi- 
nable). No es el dibujo, ni el contorno, ni el color, a pesar de su gran belleza, 
sino la impronta sicológica captada lo que se ha de juzgar en la obra gre- 
quíana. Por eso el Dr. Marañón se ha abstenido, hasta ahora, de lanzar su 
teoría sobre la significación y el valor que su iniciativa representa en la 
pintura del cretense. El color en El Greco no tiene más significación que 
representar una realidad metafísica. De forma que poco importa que esos 
transidos caballeros del entierro sean trasunto fiel de unos enfermos men- 
tales. No parece probable, en cambio, que unos locos puedan inspirar en la 
mente del artista una realidad metafísica. 

Ya he anunciado en líneas anteriores que es dudoso que fuera el mundo 
exterior, o sea, la vía externa, la que en realidad inspirase al Greco la rea- 
lización de esas magníficas composiciones, asombro y admiración del mun- 
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do. En cambio, parece más racional pensar que el pintor recogiera la inspi- 
ración en su vida espiritual y en sus acaso visiones extáticas. Y que en estas 
visiones encontrase los elementos formales de su pintura. Pero aun cuando 
no llegase a tener estos contactos espirituales (como algunos autores supo- 
nen) tuvo, en cambio, la ocasión de encontrarse con Santa Teresa en Toledo 
y tratar con ella. El Greco vivió más de 40 años después del óbito de la 
Santa. Y esta circunstancia inclina a admitir la hipótesis de que El Greco 
conociera a la Mística del Carmelo, o al menos, leyera su obra literaria. 


Me permito exponer unas breves consideraciones que pueden arrojar 
mucha luz en el sendero que hemos iniciado. El Greco llegó por primera vez 
a Toledo el año 1577. Santa Teresa, en esta fecha, ya tenía fundada su casa 
conventual en la ciudad imperial. Cuando El Greco se estableció en la 
ciudad del Tajo la Santa era, pues, conocida y admirada en los ambientes 
religiosos de Toledo. Había hecho varias visitas años atrás a su fundación. 
Y volvió a ella en Marzo de 1580. Pero el investigador de la Historia se en- 
cuentra con un hecho curioso y significativo: El Greco apenas llega a Tole- 
do traba amistad con el presbítero y gran humanista Don Antonio de Co- 
varrubias y Leiva. Puede decirse sin hipérbole que Covarrubias fué el 
introductor y la amistad más sincera de El Greco en Toledo. Pues bien, 
Santa Teresa nos ha dejado constancia en sus escritos de una cordial rela- 
ción mantenida con Don Diego de Covarrubias, Presidente del Consejo de 
Castilla, Obispo de Segovia y hermano de D. Antonio. La Santa le consul- 
taba con frecuencia sobre las incidencias y dificultades que se presentaban 
en la Reforma, pues no en vano fué Diego de Covarrubias uno de los cléri- 
gos más distinguidos y prestigiosos en el Concilio de Trento. En cuatro de 
sus cartas, las que llevan la numeración romana siguiente: LXX, C, CXXVI 
y CCXL, cita la Santa expresamente a Diego de Covarrubias, y en otras dos, 
la CXXVITI y la CCXVI, habla de él encubriéndole bajo el pseudónimo de 
Angel Mayor. Y dice en ellas que le favoreció mucho en su fundación de la 
capital de su diócesis y en los negocios de la Reforma. 

Con estos antecedentes que apuntamos, ¿se puede poner en duda que 
Antonio de Covarrubias, íntimo de El Greco, conociera a Santa Teresa? Cier- 
tamente no. Todos estos informes que señalamos parecen asegurar con buen 
fundamento que Don Antonio de Covarrubias visitase a la Santa en las 
ocasiones que ésta frecuentó su fundación toledana. Es más, hay tres car- 
tas de Santa Teresa, la C, la CXXVI y la CXXVIIT fechadas en Toledo, 
respectivamente a 11 de Julio, 2 y 4 de Noviembre de 1576, que nombran 
con gratitud e interés a Diego de Covarrubias. Todo, por tanto, nos permite 
suponer con bastante certidumbre que Don Antonio de Covarrubias que 
había acompañado a su hermano Diego al Concilio de Trento y en el que 
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desempeñó un papel importante como asesor, tratase a la Santa. Con todo 
lo expuesto, ¿no es sensato y dentro de toda lógica admitir que entre El 
Greco y Covarrubias fuese tema de constante conversación la Reforma y 
los libros teresianos que pronto correrían de mano en mano? Es, pues, ve- 
rosímil que El Greco tratase a la Santa, y, especialmente, que leyese su obra 
literaria y mística. 


Vamos, pues, con la mejor voluntad, a establecer las conexiones y los 
puntos de coincidencia entre la Santa Reformadora y El Greco. Con ello no 
deseo sentar conclusiones definitivas, pero sí pretendemos que algunos co- 
legas más preparados que yo exploren este nuevo camino lleno de promesas. 


El Greco trasladó a su arte los elementos del particular sistema místico 
de Santa Teresa, algunos de sus más queridos conceptos y los elementos en 
verdad únicos de las visiones. 


Empecemos a enumerar alguno de esos textos teresianos que presentan 
evidentes indicaciones cromáticas. Estas referencias generalmente son teni- 
das por inimaginables y, consecuentemente, dejan toda la responsabilidad 
creadora a la imaginación de El Greco. Pero el conocimiento de estos textos 
ha de servir, sin duda alguna, para establecer ese paralelo de que antes nos 
ocupábamos. Los colores de los santos de El Greco no son colores naturales; 
esa luz interior que despiden los cuerpos de los bienaventurados pintados 
por el Cretense está captada de una visión mística. Un fragmento del capí- 
tulo XXVIII de la Autobiografía de la Santa nos da esta conmovedora defi- 
nición de la luz. 


«Porque sí estuviera muchos años imaginando cómo figurar cosa tan her- 
mosa, no pudiera ni supiera, porque excede a todo lo que acá se puede imagi- 
nar, aún sola la blancura y resplandor. No es resplandor que deslumbra, sino 
una blancura suave, y el resplandor infuso, que da deleite grandisimo a la vista 
y no la cansa, ni la claridad que se ve para ver esta hermosura tan divina. Es 
una luz tan diferente de la de acá, que parece una cosa tan deslustrada la clari- 
dad del sol que vemos en comparación de aquella claridad y luz que se repre- 
senta a la vista, que no se querrían abrir los ojos después. Es como ver un agua 
muy clara que corre sobre cristal y reverbera en ella el sol, a una muy turbia y 
con gran nublado y corre por encima de la tierra, no porque se representa sol, 
ni la luz es como la del sol; parece, en fin, luz natural... Es luz que no tiene 
noche, sino que, como siempre es luz, no la turba nada». 


Leamos este otro retazo del capítulo XXXIII de la misma obra, lleno 
igualmente de interés. 


«Parecíame haberme echado al cuello un collar de oro muy hermoso, asida 
una cruz a él de mucho valor. Este oro y piedras es tan diferente de lo de acá, 
que no tiene comparación; porque es su hermosura muy diferente de lo que po” 
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demos acá imaginar, que no alcanza el entendimiento a entender de qué era la 
ropa ni cómo imaginar el blanco que el Señor quiere que se represente, que pa- 
rece todo lo de acá como un dibujo de tizne, a manera de decir». 


Otro párrafo del capítulo XX XVIII acusa aún más este carácter singular 
de las visiones cromáticas de Teresa: 


«Ibame el Señor mostrando más grandes secretos... Quisiera yo poder dar 
a entender algo de lo menos que entendía, y, pensando cómo puede ser, hallo 
que es imposible; porque en sólo la diferencia que hay de esta luz que vemos a 
la que allá se representa, siendo todo luz, no hay comparación, porque la clari- 
dad del sol parece cosa muy deslustrada». 


La nota más fuertemente cromática de todos los textos nos la da Teresa 
en las líneas que citamos a continuación: 


«Veo blanco y rojo de una condición como no se encuentra en parte algu- 
na de la naturaleza, pues resplandece con más brillo y resplandor,... y veo pin- 
turas, como pintor alguno pintó jamás, cuyos modelos no se encuentran en par- 
te alguna de la naturaleza, y la más acabada hermosura imaginable». 


Si El Greco leyó este pasaje es indudable que dado su temperamento in- 
trovertido le hizo pensar y meditar. ¿Captaría en alguna visión sobrenatural 
esos colores y modelos que describe Teresa? Ignoramos cuanto aconteció en 
aquella mente impenetrable del artista. Sin embargo, es sabido que El Gre- 
co fué poco a poco evolucionando en su pintura hasta conseguir esas com- 
posiciones pictóricas que son un misterio. El mismo misterio que constituye 
el misticismo. Estos colores nacen del mundo espiritual de El Greco. ¡Cuán- 
to sentido crítico encierran las breves palabras de Bernard Champigneulle 
con respecto a la coloración grequiana: «Ces rouges di sang caillé et ces pa- 
leurs livides»! 


El cuadro mundialmente más discutido es «El Entierro del Conde de 
Orgaz». Este lienzo representa dos mundos en su relación de mutua inter- 
dependencia, y además, la primera vez que en la Historia un pintor plantea 
este trascendental problema. Es, en suma, la vida terrestre en relación con 
lo sobrenatural, y unida a ésta por un juego de arabescos y un deseo irre- 
primible de desasimiento. En este cuadro están las figuras representadas con 
una extraña expresión. Todos estos grupos de caballeros de apariencia mís- 
tica no se comportan del mismo modo; es decir, no reaccionan psicológica- 
mente de igual forma ante aquel acontecimiento fúnebre. Algunos de ellos, 
incluyendo al mayordomo que asiste al párroco, están mirando hacía arriba, 
como si se dieran cuenta de lo que está pasando en el cielo. Parecen alum.- 
brados, en quietud, por cuanto realmente significa «la asunción» del Conde. 
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Si Santa Teresa hubiera contemplado este cuadro hubiese afirmado se- 
guramente que esos cuatro personajes visionarios estaban acusando la mis- 
ma experiencia mística que ella tuvo repetidas veces; esto es, que El Greco 
ha dado a esos cuatro personajes la visión de un anticipo de la gloria que el 
Conde va a gozar después de morir. Veamos un texto teresiano, exactamen- 
te el capítulo XIV de la Vida, y comparémoslo con la actitud de esos cuatro 
caballeros: «Porque se va ya este alma subiendo de su miseria y dásele ya 
un poco de noticia de los gustos de la gloria...» 


Hay otro grupo de caballeros en esa famosa escena del Entierro consti- 
tuído por quienes no miran ni al cielo ni al infierno. Parece que se les esca- 
pa el milagro, a pesar de que sus rostros reflejan sosiego y ensimismamien- 
to. Lo cierto es que este grupo no mira a la escena del Entierro. Es oscura, 
por tanto, la intención que haya tenido El Greco para obrar así. En cambio 
si acudimos a la Santa abulense es posible que nos saque de dudas y en su 
lenguaje habitual nos diga, en el capítulo XXXVII de la Vida, lo que estos 
caballeros piensan en esos momentos. Veámoslo: «Todo me parece sueño lo 
que veo y que es burla con los ojos del cuerpo». En un estudio atento de 
este cuadro tan singular se observa que los caballeros introspectivos están 
en abierta contradicción a los de tipo alumbrado, que ven abierto el cielo y 
revelan el estado de quietud. Se trata, en efecto, de un recogimiento pasivo, 
un estado místico alcanzado, según Santa Teresa, por no pocas personas. 
Este estado presta al ama una particular dignidad que lo arranca de lo 
terrenal. 


Esta propia visión de la pintura de El Greco quizá no se ajuste a la ver- 
dad. Pero creemos fundadamente que muchos problemas que todavía per- 
manecen en la oscuridad tendrían por este camino, estudiando al Greco en 
su función mística, fácil explicación. Los místicos están más cerca de la 
verdad que los otros mortales. Y especialmente el misticismo español que 
tiene carácter propio y una condición singular. Pues, como muy bien dice 
Oliveira Martins, es la afirmación de la voluntad humana y española que 
ya a conquistar al mundo con la espada, y va también a Trento con el verbo 
sagrado. El Greco, que tenía un alma preparada y bien dispuesta, asimiló 
toda la verdad de España, presente en aquella centuria. La posición que 
ocupaba España en el mundo en el siglo de Teresa de Avila está magnífica 
mente reflejada en la frase feliz de Taíne: «Hubo un momento extraño y su- 
perior en la especie humana... De 1500 a 1700 España es acaso el país más 
interesante de la tierra». 
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NOTAS Y TERMOS 


LENA EDICION DE LA, VIDA LEDS 
SATA DEEASEROZ" ANOTACIONES 
COMENTARIOS. (*) 


La primera edición de esta auténtica Enciclopedia Sanjuanista: Vida y Obras de San Juan 
de la Cruz, acabóse de imprimir el 30 de Septiembre de 1946; la segunda el 15 de Julio de 
1950; la tercera el 28 de Junio de 1955. 


VIDA 


La VIDA de San Juan de la Cruz, debida al genio histórico-literario del R. P. Crisógono, 
ha sido saludada por la crítica como «prodigio de reconstrucción, retrato exacto, donde no 


(t) CRISOGONO DE JESUS, O. C. D.— LUCINIO DEL SS. SACRAMENTO, O, C. D.— MATIAS 
DEL NIÑO JESUS, O. C. D.—Vida y obras | de | san Juan de la Cruz / Doctor de la Iglesia Universal. / Biografía 
inédita del Santo por el R, P. / Crisógono de Jesús, O. C. D, / Premiada por el Ministerio de Educación / Nacio- 
nal con ocasión del IV centenario / del nacimiento del Místico Doctor. / Prólogo general, presentación de las / obras, 
introducciones a las mismas, re- / visión del texto según los manuscritos / más autorizados, notas e índices del R. 
P. | Lucinio del SS. Sacramento, O. C. D. / Presentación de la biografía, revisión / del texto póstumo del Padre 
Crisógono / y notas críticas por el R. P. / Matías del Niño Jesús, O. C. D, , TERCERA EDICION /. Madrid, [La 
Edición Católica], 1955, XXXVI, 1400. 20 cms. (Biblioteca de Autores Cristianos, [15]). 


e e e 


CONTIENE: Indice general: [V]-X VII, — Indice de grabados: [XIX]-XX.— Prólogo: [XX1]-XXXIUL.—Nota a 
la tercera edición: [XXXIM]-XXXVI. —Presentación (de la Vida de S. Juan de la Cruz): [2]-7.— 

Bibliografía: 1-Biografías fundamentales; II-Biografías secundarias más importantes; Il-Vidas gráficas; IV-Estu- 
dios bibliográficos (por el R. P. Matías): [8]-11.— 

Vida de San Juan de la Cruz: [13]-472.—Breve memorial de la vida de San Juan de la Cruz: [473].—Obras. Pre- 


Vol. 15 (1956) Revista DE EsPIRITUALIDAD, págs. 72-90 
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falta un detalle; el Santo se nos hace familiar, seguimos al aire de su vuelo; así era el metal 
y la arcilla de que estaba formado» (P. Félix García, O. S. A.). 


Adjetivada de «egregia», se habla de ella como de una obra ante la cual «hay que des- 
cubrirse como ante un monumento aere perennius consagrado a la inmortalidad» (P. L Erran- 


donea , S. ID). 
Parecidos elogios menudean en otras críticas y recensiones a esta biografía encantadora. 


Autocriticando su obra el propio P. Crisógono reconoce sabia y honradamente que no ha 
«llenado todas las lagunas que existen en la vida de San Juan de la Cruz ni que sea imposi- 
ble añadir en adelante algún dato nuevo. Sería pueril pensarlo ni de esta ni de otra ninguna 
historia, expuestas siempre a la rectificación, por el hallazgo, muchas veces casual, de un 
documento desconocido» (Vida, 14). Tronchado en flor por una muerte prematura no pudo 
el autor proseguir la búsqueda de documentos ni dar ulteriores retoques a su trabajo. Pero, 
aun siendo una obra incompleta, inacabada, —opus imperfecium, que diríamos en jerga biblio- 
gráfica— susceptible de rectificaciones, con sus lunares, inexactitudes, contradicciones y 
todo, es indiscutiblemente, hoy por hoy, la mejor biografía de San. Juan de la Cruz que 
poseemos. 


«En la biografía, se nos advierte en la Nota.a esta tercera edición, —intocable en su 
texto primitivo— se ha seguido manteniendo el respeto que se debe a toda obra póstuma... 
Se añaden varias notas (algunas muy interesantes) que el lector juzgará afortunadas y opor- 
tunas por los datos nuevos que aportan» (XXXIII). ' 


Las añadiduras, obra del P. Matías, revisor del texto póstumo crisogoniano, son real- 
mente afortunadas y oportunas y es de lamentar que por lo abultado del volumen no hayan 
podido ser más numerosas, como hubiera deseado su autor (5). 


La labor del revisor puede apreciarse en un golpe de vista por el recuadro que inserta- 
mos a continuación: 


sentación: [477]-489.—Introducción a la «Noche Oscura de la Subida del Monte Carmelo»: [493]-504.—Subida del 
Monte Carmelo: [506]-754.—Nota (a la Noche Oscura): [756]-758.—Noche Oscura: 1758]-868. —Introducción al 
«Cántico Espiritual»: [871]-899. —Cántico Espiritual: [901]-1921.—Introducción a la «Llama de amor viva»: [1125]- 
1132.—Llama de amor viva: [1133]-1246.—Escritos cortos: Nota (a las Cautelas): [1249]-1250.—Cautelas que se de- 
ben usar contra los tres enemigos del alma: [1250]-1256.—Nota (a Avisos a un religioso, etc.): [1257].— Avisos a 
un religioso para alcanzar la perfección: [1257]-1260,—Nota (a Oración del alma, etc.): [1261].—Oración del alma 
enamorada: [1261]-1262.—Nota (a Dichos de luz, etc.): [1263]-1264.—Dichos de luz y amor. Avisos y sentencias 
espirituales: [1264]-1279.—Nota (al Epistolario): [1280]-1282.—Epistolario: [1282]-1307.—Censura y parecer que 
dió el Beato Padre sobre el espíritu y modo de proceder en la oración de una religiosa de nuestra Orden, y es como 
sigue: [1308]-1309.—Nota (a Poesías): [1310]-1311.—Poesías: [1311]-1330. 

Apéndices: -Dictámenes de espíritu (P. Eliseo de los Mártires): [1333]-1339.—Otros dictámenes de espíritu (ama- 
nojados por el P. Gerardo de San Juan de la Cruz): [1339]-1340.— Adiciones según otros manuscritos: [1341]-1342.— 
Apéndice II: Guión bibliográfico: T-Generalidades: [1343]-1353 (223 ns.); I-Noche Oscura de la Subida del Monte 
Carmelo: [1354]-1356 (44 ns.); MIL-Cántico Espiritual: [1356]-1358 (46 ns.); IV-Llama de amor viva: [1358]-1359 (14 
ns.); V-Literatura y Poesías: [1359]-1362 (54 ns.). 

Apéndice III: Significado de algunas palabras antiguas en desuso y de latinismos empleados por el Santo: [1363] 


-1364.—Indice de conceptos: [1365]-1400. 
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E ges 19 1 Ibid. 330 vhl 
Ibid. 74d il 17 351 25 
5 86 13 Ibid. 352 32 
Ibid. 105 86 Ibid. 357 43 
Ibid. 106 91 Ibid. 367 73 
s 138 59 Ibid. 369 79 
10 211-212 57 Ibid. 370-371 83 
Ibid. 216 73 Ibid. 372 90 
11 235 51 Ibid. 374 95 
12 248 30 Ibid. Ibid. 97 
13 2 Ti 26 18 380 10 
14 283 25 bis Ibid. 394-395 54 
Ibid. - 291 50 Ibid. 403-405 96 
Ibid. Ibid. 53 19 406 3 bis 
Ibid. 298-299 93. Ibid. 429 95 
Ibid. 307 130 21 465 26 
15 323 42 Ibid. 468-469 51 


Estas treinta y cuatro Notas «van todas unificadas en el exponente, habiendo suprimido 
los asteriscos y letras voladas de la segunda edición. 

Para distinguirlas de las del autor, las nuestras, advierte el revisor, llevan al fin 
N del E. » (5) Consideramos un acierto el haber suprimido los asteriscos de la edición anterior, 


asteriscos y llamadas que tenían, a veces, la fatalidad de sellar un doble o triple error, dán- . 


dolo por un acierto especial, (cfr. v. gr. la nota 87 del c. 20 (2.* ed., 484), felizmente corre- 
gida en esta nueva edición) (449). 

Amén de estas notas al pie de página ha insertado el P. Matías, al fin de algunos capí- 
tulos, otras adiciones más extensas. «Van en caracteres tipográficos diferentes de los del texto 
y llevan estas abreviaturas: A. del E. (adición del editor)» (5). Dichas adiciones, muy acerta- 
das, son las siguientes: Cap. 9 (Fray Juan de la Cruz en prisiones): La cárcel de Toledo, 
192-194; c. 12 (Guía de espirituales): El Santo y Catalina de Jesús, 261-263; c. 15 (Maestro de 
espíritus en Granada): Otras actividades, 330; c. 17 (Por los caminos de Andalucía): Viaje de 
Granada a Madrid, 374-375; c. 20 (A cantar maitines al cielo): El Prior de. Ubeda, 458-460: 


Ibid: La Virgen le anuncia su muerte, 460. 


Notas y adiciones van encaminadas a completar, aclarar o rectificar el texto del P. Crisó- 
gono, si bien se dice «que no necesita de retoques, pues siguió mereciendo de la crítica los 
mejores elogios» (5) 


Se nos ofrece tal cual reparo a la labor del revisor. 


Comencemos por la enfadosa cuestión de las erratas; se nos asegura que se han corregi- 
do muchas «que se deslizaron en la edición anterior» (5). 
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Sin pecar de nimios ni de linces tropezamos todavía con una buena serie de «mentiras» 
en esta nueva impresión. 

Unas cuantas por vía de ejemplo; y porque algunas son fechas cronológicas, que de otro 
modo podrían pasar desapercibidas. 


Página Nota Línea Dice Léase 
56 a Justo de Santo Matía Juan... 
59 31 1504 1564 
79 100 1 1848 1548 
119 8 Padres del yerno Padres del yermo 
169 22 20 sala antigua sala contigua (?) 
273 30 12 291 391 
273 31 9 393 392 
275 37 1 Junio Julio 
277 A. 1581 1582 
381 21 1580 1589 
485 53 7 pleito de la ropa pelito... 


Anotemos que parte de la n. 95, c. 5, 107 no puede ser del P. Crisógono; sus dos últi- 
mas líneas deberían llevar una N. del E. 


En el «Breve Memorial de la Vida de S. Juan de la Cruz» (474) se cometen dos inexactitu- 
des, o errores manifiestos. Dice así: (a) «Prisión en Avila—Toledo: 2 de diciembre a agosto de 
1577» debe decir: 2 de diciembre de 1577 a agosto de 1578. (b): «Prior del Calvario: Octubre 
de 1577- 1579»; léase: Octubre de 1578-1579. Entrambos errores se hallan también en la 
segunda edición (509); tal Memorial no se publicó en la primera. 

Debiera haberse tenido en cuenta, a nuestro modo de ver, que en la presente edición se 
ha alterado notablemente el orden de las Cartas del Santo y así en las citas del Epistolario 
que hace Crisógono a lo largo de la VIDA se podía muy bien haber puesto, para comodidad 
del lector, el número de esta nueva edición entre paréntesis a par de la cita crisogoniana. Véa- 
se, v. gr.: 255, n. 30 en que se cita la carta quinta que en esta ed. resulta ser la sexta; 313, n. 11 
y 315, n. 14 se alega la 18 que en la presente ed. es la 19; 360, notas. 47, 48, 50 y 361, n. 52 
se cita la segunda que resulta ser la quinta según esta nueva ed., etc. etc... 

Ganaría muchísimo la edición citando al flanco de los testimonios o declaraciones de 
testigos el lugar correspondiente que ocupan en la ed. crítica del Santo, cuidada por el P. Sil- 
verio en su B. M. C., 10-14, donde se publica gran parte de los documentos alegados y utili- 
zados por Crisógono. Esto vale especialmente del t. 14 que recoge: Procesos de Beatificación y 
Canonización. Introduciendo esta mejora, que se nos antoja positiva y que aumentaría bien 
poco el volumen de la obra, se hará un gran servicio al lector culto que así podrá juzgar 
mejor por el texto y contexto, del valor y alcance de los argumentos aducidos. 

Creemos que podría muy bien figurar entre las biografías secundarias más importantes 
elencadas por el P. Matías (9-11) el «Compendio de la Vida del Místico Doctor San Juan de la 
Cruz,» publicado por el P. Gerardo en su ed. erítica, I, 1-154. 

Al referir las traducciones que ha tenido la Vida de S. Juan de la Cruz del P. Bruno (9) 
echamos de menos la versión al italiano, Milano, 1938. 
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Las páginas que siguen quieren ser una sincera aportación en orden a enmiendas, amplia- 
ciones y mejoras a introducir en la biografía del Santo. 


En el e. 2, 44-45, n. 30 se habla de lo «muy poco afortunados [que] han sido los historia- 
dores al querer precisar en qué hospital de los catorce que había entonces en Medina, sirvió 
S. Juan de la Cruz adolescente». A continuación se pasa revista a unos cuantos de estos 
desafortunados: Tldefonso Rodríguez Fernández, Baruzi, L. Trenor, Bruno, Silverio. Acto se- 
guido se complace el autor en «haber dado con la solución definitiva”; se aducen las pruebas. 
La argumentación convence plenamente. Pero ya antes de Crisógono al menos otros dos 
afortunados habían dado con la misma solución definitiva. El P. Conrado de S. José :en su 
monografía: El hospital donde sirvió Juan de Yepes, en Medina del Campo. ¿El de las bubas o de la 
Concepción?, Mensajero de Sta. Teresa y de S. Juan de la Cruz, 8(1930) 281-289, 313-319, 
después de una bien llevada crítica a historiadores anteriores, antiguos y modernos, a base 
de una argumentación idéntica a la del P. Crisógono, concluye: «Quedemos, pues, de una 
vez para siempre en que el hospital donde sirvió San Juan de la Cruz y en cuyo pozo hubo 
de caer, es el insigne y magnífico hospital de las bubas o de la Concepción, que entonces tenía 
caracteres de general». (318-19). 


El 18 de febrero de 1761 el famoso P. Manuel de Sta. María, O.C. D. escribía de su 
puño y letra en: Una palabra sobre la authoridad de este Manuscrito, que va al frente del códice 
sanjuanista de Alba: «Otro tanto sucede a proporción en la Villa de Medina del Campo 
respecto del Hospital, en que el mismo Santo se crió, el cual no es alguno de los que hoi 
existen, como se persuaden los Medinenses, sino otro de que ahun duran vestigios entre el 
convento de N. Señora de Gracia de PP. Agustinos, y Colegio de la Compañía, como tengo 
evidenciado de Instrumentos y Testimonios irrefragables». 


En el e. 3,59, se da por «un detalle, hasta ahora, desconocido», el hecho"de que el: Santo, 
terminados su estudios en Salamanca, volviese al convento de Medina como pasante. Este 
detalle no era desconocido e inédito. Precisamente el mismo P. Velasco, cuya declaración, 
tomada del Proceso Apostólico de Medina, cita el P. Crisógono, había hecho ya público el 
detalle en cuestión en su Vida, Virtudes,... del V. V. Francisco de Yepes, Valladolid, 1616, 
donde dice: «Bolviendo passante a Medina del Campo...» (L Il, c. 1,90). 


En el mismo c. 3 se da noticia de unas canciones en verso heróico y en estilo pastoril, 
compuestas por el Santo durante el año de noviciado, y se pregunta: «¿Estamos ante el primer 
ensayo de lo que ha de constituir después su maravillosa obra literaria?» (62). 


En el c. 16 se afirma derechamente que estas canciones son «el primer ensayo de cuya 
existencia tenemos noticia cierta» (332). 


6 ULTIMA EDICION DE LA «VIDA Y OBRAS DE S. JUAN DE LA CRUZ» 1% 


En el c. 4 al recordar que el santo siendo estudiante en Salamanca escribió un «excelen- 
te discurso» acerca de la contemplación, da este discurso por «el primer fruto de su pluma» (80). 


En el c. 16 se habla del mismo discurso como del «tercer fruto de su pluma» (333). Juzgue 
el lector ante estas inexactitudes. 


Acerca de la primera ida de fray Juan de la Cruz a Pastrana piensa Crisógono que tuvo 
que ser a mediados de octubre de 1570(111) y que permaneció allí «un mes aproximada- 
mente», estando ya de vuelta en Mancera a mediados de noviembre del mismo año (113). 
Este hecho merece un maduro examen. 


Creemos que dicha cronología hay que cambiarla de un modo radical: En el Libro de 
Profesiones de Pastrana, que hemos consultado personalmente, hay un papel pegado en la 
hoja en que se asienta la profesión de fray Ambrosio Mariano, que tuvo lugar el 10 de Julio 


de 1570. 


En dicho papel se aprecia a mano derecha la firma de fray p” de los [angeles], y a la iz- 
quierda se descubren vestigios de otra firma incompleta y como raspada: se lee muy bien a 
simple vista: e la +; se distingue también perfectamente el trazo superior de la d que se 
inclina sobre la e del modo característico, nótese bien, con que aparece en otras firmas del 
Santo (Cfr. v. gr., Gerardo de San Juan de la Cruz, Autógrafos del Místico Doctor San Juan de 
la Cruz, Toledo, 1913, 48, 52, 60, 64, 70, 72, 76, 82, 90). El fray Ju” se lee también pero 


a duras penas. 


Después de un maduro examen creo honradamente que no cabe ninguna duda acerca de 
la autenticidad sanjuanista de tal firma. Pero, aun suponiendo que esta. firma incompleta y 
medío raspada no fuese del Santo tendríamos un argumento a nuestro favor en la presencia 
de fray Pedro de los Angeles. No oculto, claro es, que esta firma está también incompleta y 
medio arrancada ni se me escapa que hay varios Pedros de los Angeles: v. gr. el Superior de 
la Peñuela, señalado por el Capítulo de Almodóvar de 1576 para que fuese a Roma a negociar 
la necesaría autonomía de los Descalzos, nuevamente designado para la misma misión en el 
famoso Capítulo de 1578, también celebrado en Almodóvar y a quien, al despedirse de los 
capitulares asegura fray Juan en tono profético: «Iréis a Italia descalzo y volveréis calzado» 
(Cris., VIDA, 152, 155, 197, 199). Conocemos un segundo fray Pedro de los Angeles en la 
persona del primer lego profeso de la descalcez, que hace su profesión en Mancera precisa- 
mente en manos del Santo «en ocho días del mes de octubre de 1570 años» (Cris, VIDA, 
109-110). Después de confrontar fechas y datos pensamos fundadamente que el fray Pedro 
de los Angeles que firma la profesión de Ambrosio Mariano no puede ser otro que el leguito 
de ese nombre que le acompañó en este viaje a Pastrana y en otros varios: a Alba de Tormes, 
a Alcalá etc. 


Fundamentando más esta nuestra conclusión tomamos otros argumentos del mismo 
Libro de Profesiones de Pastrana: (a) Fray Juan de la Misería hizo su profesión el mismo día 10 
de Julio, inmediatamente después de la de Ambrosio Mariano. Firman el acta además del 
propio Juan de la Miseria, fray Baltasar de Jesús, prior, fray Pedro de los Apóstoles, fray 
Pedro de San Pablo, fray Pedro de S. Martín y fray Juan de la Trinidad; en la profesión de 
Ambrosio Mariano firman el profeso y los mismos aquí elencados si se exceptúa fray Juan de 
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“la Trinidad; en cambio fígura fray Francisco de la Concepción que está ausente de la de fray 
Miseria (£. 1.). 

Tenemos además que en la profesión de fray Juan de la Miseria no aparecen para nada 
las dos firmas raspadas e incompletas que figuran en la de Ambrosio Mariano y que hemos 
concluído que son de fray Juan de la Cruz y de fray Pedro de los Angeles respectivamente. 
Pero precisamente en esa ausencia vemos nosotros un argumento más a nuestro favor. 
Aunque en la profesión de fray Juan de la Miseria no aparezcan dichas firmas se ve con 
absoluta. certeza que ha sido arrancado completamente un papel sobre el cual caben holgada- 
mente dos firmas. 

Por otra parte ¿quién es ese fray Juan de la Trinidad que aparece en la profesión de Juan 
de la Miseria y que no figura en la de Ambrosio Mariano? ¿No será por ventura el fray Juan 
Bautista, novicio corista de Duruelo—Mancera que profesa en Mancera el mismo día que 
fray Pedro de los Angeles? (109-110). Conjeturamos que sí. Y tenemos a nuestro favor el 
hecho también innegable de que en el acta de profesión de Ambrosio Mariano se nota cómo 
falta del todo otra firma que estaba en el mismo papel en que se hallan las firmas de fray 
Juan de la Cruz y de fray Pedro de los Angeles. ¿No sería la tal firma la de este fray Juan 
que aparece en la profesión de Juan de la Miseria? Nos parece además casi seguro que la 
firma de fray Juan de la Trinidad, (que'acabamos de preguntar si no será la de fray Juan Bautis- 
ta de Duruelo—Mancera), estaba en el mismo papel que se ha despegado completamente del 
folio en que se asienta la profesión de Juan de la Miseria. Si todas estas nuestras conjeturas, 
creemos que bien fundadas y serias, resultan verdaderas, nosotros concluiríamos que el Santo 
fué a Pastrana acompañado no sólo de fray Pedro de los Angeles sino también de fray Juan 
Bautista. Habiendo asistido, como parece, fray Juan a la traslación de Duruelo a Mancera, 
efectuada el 11 de junio de 1570 (107) y estando de fijo en Mancera el 8 de octubre de aquel 
mismo año donde recibe la profesion de los mencionados Pedro de los Angeles y Juan Bautista 
(109-111) pudo fray Juan permanecer en Pastrana unos tres meses: última decena de junio a 
últimos días de septiembte, por ejemplo. Tenemos a este propósito otro argumento, sacado 
también del mencionado Libro de Profesiones: en el acta de profesión de fray Bartolomé de 
San Alberto (£2v) hay muestras inequívocas de que se ha arrancado otro papel con firmas; en 
ese papel cabían muy bien tres firmas como la de fray Juan, fray Pedro de los Angeles y fray 
Juan Bautista; la profesión de fray Bartolomé tuvo lugar «a veinte de agosto de mil y qui- 
nientos y setenta años». Sabemos que en otros libros de profesiones o de cuentas se han corta- 
do y arrancado firmas del Santo para llevárselas como reliquias. ¿No es éste el caso de nuestro 
Libro de Profesiones en los lugares que venimos discutiendo? 


A todo esto es evidente que no se puede orientar un noviciado en cosa de quince o vein- 
te días. Decimos quince o veinte días pues hay que tener en cuenta las jornadas invertidas 
en salvar la distancia considerable que separa Pastrana de Mancera. Más de treinta le- 
guas de ida y otras tantas de vuelta no se recorrían tan rápidamente en aquellos tiempos. 
Nos consta además que al menos la ida fué a pie y descalzos, pidiendo comida de limosna y 
haciendo noche en el lugarejo más próximo. (Cfr. José de Jesús María, VIDA, 1. 1, e. 17, 
Málaga 1717, 82-83). 


En el c. 7 confiesa Crisógono ignorar la fecha de la llegada de fray Juan a la Encarnación 
de Avila como confesor del convento. Rechaza la opinión del P. Alonso que «retrasa equivo- 
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cadamente la llegada del Santo hasta noviembre» y refiere simplemente que «el cronista de 
la Reforma, Francisco de Sta. María, la adelanta a Mayo» (127. n. 21). En la p. 136 se expre- 
sa así: «el 18 de noviembre de 1572, al poco tiempo por lo tanto de llegar fray Juan a la En- 
carnación...» Anteriormente se le supone ya en el cargo de confesor algún tiempo antes del 27 
de Septiembre, día en que escribe la Santa a su propia hermana doña Juana: «Gran provecho 
hace este descalzo que confiesa aquí: es fray Juan de la Cruz» (127). 


Nos permitimos indicar dos pistas a seguir para establecer la cronología sanjuanista en 
este punto. El Santo era ya confesor en la Encarnación cuando murió Leonor de Cepeda 
(134, 145). 

Ahora bien, según el P. Silverio la muerte de dicha religiosa, ocurrida en la octava del 
Corpus, debió de tener lugar «en 1572, que cayó la festividad del Corpus el 5 de Junio, de 
modo que la sobrina de la Santa murió el 12 del mismo mes» (B. M. C., 7, 93-94, nota 2). Si 
esta fecha es históricamente aceptable, el Santo, deducimos nosotros, pudo muy bien hallarse 
ya en Avila en mayo de 1572, como piensa Francisco de Sta. María (Reforma, t. I, 1. IL c. 50, 
n. 5), y pensaba el propio P. Crisógono años atrás (Cfr. San Juan de la Cruz. El Hombre..., Bar- 
celona 1935, 27). 

Otra ruta a seguir sería precisar con más exactitud histórica la fecha de la Respuesta de 
Sta. Teresa a un desafío espiritual (B. M. C., 6, XLI-XLVI; Efrén de la M. de Dios, Obras Com- 
de Sta. Teresa, B. A. C., 2,935-937), suponiendo, claro es, como admiten algunos autores (v. gr. 
Antonio de S. José, Cartás de Sta. Teresa de Jesús, Madrid 1793, t. 4, 403; Silverio, B. M. C., 
6, 60-61, nota 2) que el venturero que aparece en el certamen fuese S. Juan de la Cruz. Báste- 
nos aquí el haber indicado tales pistas a más hábiles exploradores. 


Si fray Juan estaba ya en Avila por mayo de 1572, cosa a nuestro entender muy proba- 
ble, tendríamos que habrían coincidido en la Encarnación el Santo y la Santa el día de la 
Santísima Trinidad, no sólo el año 1573, como cree Crisógono (138), sino también el año 1572 
en la misma fiesta, y así el arrobamiento de ambos santos en dicha ocasión podría haber sido 
uno de esos dos años, no necesariamente el 1573. 


En el mismo c. 7, 139, dice hablando del monasterio de Nuestra Señora de Gracia de 
Avila: «Aquí estuvo Teresa, niña aún de doce años, como educanda». La estancia de Teresa 
en las Agustinas de Gracia fué, no a los doce, sino a los dieciséis-diecisiete años (Cfr. Silverio, 


Historia del Carmen Descalzo, I, 109; Efrén de la M. de Dios, Obras Completas de Sta. Teresa, 
B..A.C., 1 297 ss). 


Refutando la opinión de quienes «con tanta ligereza» han afirmado que el P. Germán de 
S. Matías fué el primer compañero del Santo en su ministerio cerca de las monjas de la En- 
carnación, afirma que «el P. Germán estaba aún en Pastrana el 25 de abril de 1573 porque 
firma la profesión del P. Gracián, hecha ese día» (130, n. 34). Reforzando aún más esta sen- 
tencia del P. Crisógono, podemos añadir que también firma el padre Germán la profesión del 
padre fray Juan de la Ascensión, el 28 de mayo del mismo año, como hemos podido ver en el 
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Libro de Profesiones de Pastrana (£. 17 w). Esta es la última firma de fray Germán; lo cual prue- 
ba que estuvo en Pastrana, al menos hasta fines de Mayo. La profesión que sigue a la de Juan 


de la Ascensión es la de Anacleto de San Pedro, 2 de Agosto de 1573 (£. 18 r). 


«No podemos precisar, afirma el P. Crisógono, quién fué en un principio el compañero 
de fray Juan en su ministerio cerca de las monjas de la Encarnación» (130). Rechaza la sen- 
tencia del P. Alonso, que señala como primer compañero del Santo a fray Francisco de los 
Apóstoles (130, n. 33); la rechaza advirtiendo que hay que tener en cuenta que fray Francisco 
era lego y estaba de portero en el convento del Carmen. Piensa Crisógono que la confusión 
de Alonso proviene de la no recta interpretación de una declaración del mismo fray Francisco 
en que dice: «Vivió (éste testigo) con él (con fray Juan) un año y ocho meses en el convento 
de los Calzados de Avila» (130 n. 33), y concluye: «Esta convivencia no indica en manera 
alguna que fuese el compañero de fray Juan» (Ibid). 


Nos parece que el autor saca demasiado partido de la referida declaración de fray Fran- 
cisco; quod nimis probat... Dos ejemplos: Al hablar de cuándo ocurriría el traslado del Santo 
con su compañero a la casita próxima a la Encarnación, dice: «Podemos calcular que fué antes 
del año y ocho meses de estar allí fray Juan, ya que fray Francisco de los Apóstoles, que 
convivió con el Santo en ese tiempo, nos dice que le halló una vez en «un huerto pequeño 
que tenía junto a su celda» de la Encarnación» (130, n. 36). Al relatar el caso de la monja 
endemoniada de Nuestra Señora de Gracia, infiere Crisógono que tuvo que ser también antes 
de cumplirse los dos años de la llegada de fray Juan a Avila, y esto porque asiste como testi- 
go presencial fray Francisco de los Apóstoles (139, n. 65). En la p. 144 se lee: «Fray Fran- 
cisco de los Apóstoles, su compañero en esta época.,.» En la p. 155 (en el texto y en la 
nota 25) al hablar del primer encarcelamiento del Santo por el P. Valdemoro en 1576, se 
admite como compañero a fray Francisco. ¿Por qué no se urge en eSte caso el testimonio de 
fray Francisco tan explotado e invocado anteriormente? Si la declaración de fray Francisco 
tuviese el alcance que le da el P. Crisógono hasta el punto de deducir de ella que fray Fran- 
cisco «estuvo en el Santo los veinte primeros meses de la estancia de aquel en la Encanación» 
(139 n. 65) y encuadrar en ese tiempo varios episodios, lógicamente tendría que concluir que 
la primera prisión del Santo en compañía de fray Francisco tuvo lugar así mismo dentro de 
esos veinte primeros meses, cosa absolutamente inadmisible, 


Nos gustaría ver históricamente bien probado que ya en el primer tiempo en que San 
Juan de la Cruz está de confesor en la Encarnación de Avila, es decir ya en 1572 hubiese en 
en el convento del Carmen Calzado de la misma ciudad ocho descalzos (128, 149). 


Tal afirmación nos parece inadmisible. La argumentación que puede proponerse es como 
sigue. 


Tenemos una carta del P. Pedro Fernández, comisario Apostólico que fué quien puso los 
descalzos en el Carmen calzado de Avila. En dicha carta fechada el 22 de Enero de 1573 en 
Avila, leemos: «Yo me he detenido aquí, casi quince días, en ordenar el convento de los 
frailes de modo que pueda hacer ayuda y no estorbo al de las monjas, y traído aquí algunos 
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descalzos, no para que el convento sea de descalzos, sino para que lo gobiernen conforme a 
sus leyes, que si las guardan, serán sanctos. Dexo por presidente al P. Fray Antonio, Prior de 


Toledo, y Suprior otro padre de Mancera... «(B. M. C., 2, 218). 


¿No fué a raíz de esta visita del Comisario Apostólico cuando llegaron a Avila los demás 
frailes descalzos, hallándose ya en la ciudad de los caballeros el Santo y su compañero de 
ministerio? Santa Teresa confirma nuestras sospechas cuando en carta del 13 de febrero de 
1573 se expresa así: «Parece que va el Señor tan por junto haciendo merced a estas almas, 
que me tiene espantada; y ansí lo fué el P. Visitador, que visitónos hará un mes, que ninguna 
cosa halló que enmendar... Puso en este monasterio del Carmen prior y suprior y portero y 
sacristán descalzos, y acá ha días que confiesa uno de ellos harto santo. Ha hecho gran pro- 
vecho y todos estotros son bien a mi gusto. Esto ha sido una gran cosa, y si esta casa que- 
dase toda de ellos como lo espero en el Señor, no ternía yo para que estar más en ésta». 
(B. M..C., 7, 101-102, carta 42). Fray Francisco de los Apóstoles declara a su vez: «Vivió 
(este testigo) con él (con fray Juan de la Cruz) un año y ocho meses en el convento de los 
Calzados de Avila, por mandato del padre Pedro Fernández, fraile dominico, Visitador Apos- 
tólico, que puso allí frailes descalzos: por prior, uno; otro, portero, y otro, sacristán y procura- 
dor» (Cris., VIDA, 128, n. 223. ¿No hablan la Santa y fray Francisco de la visita hecha por 
el P. Fernández en enero de 1573? 


Se asegura, sin género de duda, que el P. Baltasar de Jesús era prior de los Calzados de 
Avila ya en 1572 habiendo sido nombrado para tal puesto por el padre Pedro Fernández en 
1571 (149). Como acabamos de ver el P. Fernández dejó de Prior en el convento abulense a 
Antonio de Jesús en Enero de 1573. El priorato abulense del padre Baltasar en estos años 
que ahora nos interesan es históricamente inadmisible. Tenemos abundancia de pruebas irre- 
fragables. En el Libro de Profesiones de Pastrana se da por dos veces en folios sin numerar la 
lista de los priores que gobernaron aquel convento: «Los Priores que ha habido desde el prin- 
cipio. Primer prior electo en el mismo convento el Padre fr. Baltasar de Jesús, de quien se 
dijo arriba que fué de los Padres Calzados de nuestra Orden», «El primer prior electo fué el 
Padre fr. Baltasar Nieto de Jesús que fué de los Padres Calzados y se descalzó y tomó nues- 
tro santo hábito en este convento y se llamó fr. Baltasar de Jesús». 


El Libro de Profesiones está sembrado de firmas del padre Baltasar. Firma como prior las 
profesiones de: Ambrosio Mariano, 10, Julio, 1570 (£. 1r); Juan de la Miseria, 10, Julio, 1570 
(£ 1v); Gabriel de la Asunción, 20, agosto, 1570 (£. 2r); Bartolomé de san Alberto,'20, agosto, 
1570 (£. 2v); Bernardo de Santa María, 12, Noviembre, 1570 (f. 3r); Pedro de los Apóstoles, 
12, enero, 1571 (£, 3v); Agustín de los Reyes, 12, enero, 1571 (£. 4r); Cirilo de S. Miguel, 4, 
marzo 1571 (£ 4v); Angel de San Gabriel, 13, mayo, 1571 (£ 5v); Ambrosio de San Pedro, 
25, mayo, 1571 (£. 6r); Eliseo de San Ildefonso, 14, junio, 1571 (€. 7v); Juan de San José, 12, 
enero, 1572 (£. 8v); ¡Francisco de la Concepción, 11, abril, 1572 (£. 9r); Pedro de la Encarna- 
ción, 7, septiembre, 1572 (£. 9v); Simón Sochc, 9, noviembre, 1572 (£. 10r); Miguel de la Con- 
cepción, 6, diciembre, 1572 (f. 10v); Luis de la Madre de Dios, 10, diciembre, 1572 (£. 111); 
Juan de la O, 17, diciembre, 1572 (f. 11v); Inocencio de San Andrés, 1, enero, 1573 (£. 12r); 
Alonso de los Angeles, 1, enero, 1573 (£. 12v); Juan de Jesús (Roca) 1, enero, 1573 (£. 13r); 
Pedro de la Purificación, 11, enero, 1573 (£ 13v); Germán de sancto Matía, 25, febrero, 1573 


- 
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(£. 14r); Asensio de S. Ildefonso, 20, septiembre, 1573 (£ 19v); Alonso de la Cruz,'4, octubre, 
1573 (£. 20r); Diego de los Santos, 11, noviembre, 1573 (£. 20v). 

En el acta de varias de estas profesiones se dice además expresamente: «Prior en este con- 
vento el Rdo. Padre fr. Baltasar de Jesús» (£. 10v, 11r, etc). A su nombre añade Baltasar: prior. 

El P. Gracián en su Peregrinación de Anastasio refiere cómo cuando tomó el hábito en Pas- 
trana en abril de 1572 estaba allí de prior fray Baltasar Nieto y advierte que fué por un tiem- 
po a Madrid a ayudar a los Calzados en la fundación de estos en la Corte (B. M. C., 17,80-81). 
Ni palabra de que fuese de Prior a Avila. Más adelante relatando un viaje que tuvo que hacer 
a Madrid el propio Gracián, siendo novicio, recuerda la presencia de Baltasar «que era mi 
prior e iba conmigo» (Ibid., 82). 

Se nos ha conservado una patente en que el Visitador Apóstólico de la Orden del 
Carmen en Andalucía, fray Francisco Vargas, O. P. delega sus veces en el padre fray Baltasar; 
en dicha patente, 28 abril de 1573, se le llama «prior de la casa de San Pedro de Pastrana”. 
(Dicha patente puede verse en Reforma, I, 1. 3, c. 4. n. 4, B. M. C., 6, 315-316; Zimmerman, 
Regesta ]. B. Rubei, Romae, 1936, 237-238). Conocemos otra patente en que el propio padre 
Baltasar delega en Gracián su cargo de Visitador Apostólico. Se encabeza así: «Fray Baltasar 
delega en Gracián su cargo de Visitador Apostólico. Se encabeza así; «Fray Baltasar de Jesús, 
prior del monasterio de San Pedro de Pastrana, de la Orden de Nuestra Señora del Carmen de 
los Primitivos»; la firma en Pastrana a 4 de agosto de 1573. (Puede verse en Reforma, l, 1. 3. 


c. 21. n. 4,—B. M. C., 6, 317, —Zimmerman, Regesta,... 238). 
En carta al P. Rubeo, General de la Orden, fechada el 18 de Junio de 1575, dice la Santa 


refiriéndose al año 1573: «Su venida (de Gracián a Sevilla) acá fué por mandárselo Fr. Balta- 
sar que era entonces prior de Pastrana». (B, M. C., 7, 174). 
El P. Baltasar fué superior de Pastrana desde 1569 hasta el 21 de abril 1575, día en que 
fué elegido para sucederle el P. Antonio de Jesús (Cfr. Libro de Profesiones de Pastrana, f. 23r). 
Es, pues, del todo insostenible el priorato del padre Baltasar en los Calzados de Avila, 
por los años en que lo pone Crisógono. 


Al hablar de la muerte de Leonor de Cepeda en la Encarnación de Avila afirma que «las 
monjas no advierten nada», mientras el Santo ve cómo sube al cielo el alma de la religiosa y 
cómo los ángeles asisten al entierro (134). Tal afirmación no es enteramente exacta. Al morir 
Leonor era priora en la Encarnación la Santa. Existe documentación abundante que demues- 
tra que la Madre Teresa advirtió idénticos prodigios en aquella muerte y sepultura. En la 
Deposición jurídica que hizo para la canonización de la Santa su sobrina María Bautista, 
hermana de la referida Leonor en 12 de octubre de 1595, declara: «... sabe de otras almas de 
personas que conoció esta testigo, las cuales la dicha Madre las vió subir al cielo, particular- 
mente la de una religiosa... que se llamaba doña Leonor de Cepeda la cual, en acabando de 
morir me escribió la dicha Madre, hablando de ella, estas palabras: el día antes entendí su 
dichoso fin y creo que no entró en purgatorio. Y asímismo le dijo que llevándola las religiosas 
a enterrar por los claustros vió que ayudaban los ángeles a llevar su cuerpo teniendo de la 
alhombra en que iba» (B. M. C., 19, 45; otras declaraciones sobre elfmismo caso, ibid., 13, 23, 
28, 31-32; cfr. también B. M. C., 7, 93-94, n. 2). 
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¿Cuántas estrofas del Cántico Espiritual compuso el ¡Santo "en 'la cárcel de Toledo? La 
Madre Magdalena del Espíritu Santo testimonia: «Sacó el Santo Padre, cuando salió de la 
cárcel, un cuaderno que estando en ella había escrito de unos romances..., y unas coplas..., y 
las canciones o liras que dicen: «Adónde te escondiste», hasta la que dice: «Oh ninfas de 
Judea». (Ms. 19944, 132;—B. M. C., 10,325). El P. Crisógono basado en este testimonio afirma 
categórico: «Consta con absoluta certeza que en la cárcel no escribió del Cántico más que las 
diecisiete primeras estrofas (334, n. 9). En otro lugar de la Vida afirma que el Santo escribe 
en la cárcel'<la"mayor parte del,Cántico Espiritual»" (177). Pero, ¿diecisiete estrofas, son la 
mayor parte de un Poema de 39 6 40? En otra parte se dice que el cuadernillo que el Santo 
entrega a Magdalena del Espíritu Santo contiene «las dieciocho estrofas del Cántico Espirí- 
tual» (221). Habla Crisógono de equivocación en Dámaso Alonso que sostiene «que lo único 
que se puede afirmar es que el Cántico en sus treinta primeras estrofas se escribió en Toledo» 
(334, n. 9). Pero, ¿quién es el que se equivoca, Dámaso Alonso, o el P.'Crisógono? Creemos 
que el segundo. Cuando Magdalena habla del cuadernillo que el Santo sacó de la cárcel y que 
ella ha transladado varias veces, ¿no habla acaso de la primera redacción del Cántico? Ahora 
bien: en el Cántico A, la estrofa «Oh ninfas de Judea» es la 31, luego compuso treinta sí es 
que queremos dar un sentido exclusivo a la preposición hasta, o 31 si, forzando la gramática 
y el diccionario, hacemos dicha partícula equivalente a inclusive. 


Acerca del cuadernillo que, según. Magdalena del Espíritu Santo, fray Juan escribe 
en la cárcel toledana, saca de ella, deja en Beas, etc., etc., tiene el P. Crisógono algo muy 
peregrino. Admite que el Santo escribió canciones y romances en la cárcel y añade: «Lo que 
sí parece inverosimil es que, como dice Magdalena del Espíritu Santo, 'sacase un cuaderno 
con ellas, ya que consta que ¡las dijo de memoria a las descalzas de Toledo, que las iban 
escribiendo al recitarlas el Santo. El testimonio.de Magdalena... hay que dar por equivocado 
en este detalle. (178, n. 71). El argumento no tiene nada de histórico, como se puede apreciar. 
Niega, pues, CrisógonoFsin ningún fundamento, que el Santo sacase dicho cuadernillo de la 
cárcel. En otro lugar de la VIDA asegura que un buen día el Santo deja el cuadernillo de sus 
poesías a las monjas de Beas; Magdalena del Espíritu Santo se encarga de sacar algunas copias. 
¿Cuál es la fuente informativa de esta noticia? No es otra que el testimonio de Magdalena, 
arriba transcrito. Crisógono supone, al menos implícitamente, que Juan de la Cruz escribe 
dicho cuadernillo en otra ocasión y no en la cárcel. Para fundamentar semejante suposición 
no tiene el P. Crisógono ningún apoyo histórico. 


¿Hizo S. Juan de la Cruz un viaje a Medina del Campo apenas salido de la cárcel de 
Toledo'antes de ir a Almodóvar? El P. Bruno, a base de algunas declaraciones manuscritas de 
algunas monjas"de Medina que aseguran que Fray Juan llegó hasta su convento recién salido 
de la cárcel, se muestra partidario de tal viaje (Saint Jean de la Croix, París, 1929, 193-194). Crí 
sógono transcribe los testimonios de Elvira de S. Angelo 'y de Francisca de Jesús (200-201, 


894 P. JOSE VICENTE DE LA EUCARISTIA O. C. D. 3 13 


n. 24) y comenta: <A pesar de la aparente claridad de estos testimonios, no hallamos modo 
de armonizar fechas y datos. Pensamos que fray Juan no llegó a Medina recién salido de la 
cárcel de Toledo. El testimonio de las monjas hay que referírlo a cuando salió de la cárcel en 
que le metieron por primera vez estando en Avila. Cuando fray Juan salió de la cárcel de To- 
ledo, antes de su asistencia al capítulo de Almodóvar, ni el padre Antonio que estaba en 
Andalucía, ni el padre Gracián, que se hallaba en Madrid oculto en casa de don Pedro de 
Peralta, podían hallarse en Medina... Existen, además, datos ciertos de que fray Juan fué 
desde Toledo a Almodóvar y desde Almodóvar salió para Andalucía. Son los testimonios de las 
monjas de Toledo en que aseguran que los criados de don Pedro le acompañaron, primero a la 
villa manchega y después a su destino del Calvario... Añadamos que, de haber ido a Medina, 
tuvo que pasar por Avila, donde estaba a la sazón la madre Teresa. ¿Cómo iban a dejar de ver- 
se los dos sublimes Reformadores? Consta, sin embargo, que no se vieron. Lo dice el propio fray 
Juan en una carta a la madre Catalina de Jesús, escrita el 6 de Julio de 1581: «Aunque no sé 
donde está, la quiero escribir estos renglones, confiando se los enviará muestra Madre, si no 
anda con ella; y si es así que no anda, consuélese conmigo, que más desterrado estoy yo y 
solo por acá; que después que me tragó aquella ballena y me vomitó en este extraño puerto, 
nunca más merecí verla ni a los santos de por allá (Obras, carta 1). Creemos que estas pala- 
bras de San Juan de la Cruz dicen bien terminantemente que desde que entró en la cárcel 
hasta julio de 1581, en que escribía, no había visto ni a la madre Teresa ni a los Descalzos 
de Castilla. Hay, pues, que descartar este viaje a Medina recién salido de la cárcel. Las pala- 
bras de Elvira de San Angelo y de Francisca de Jesús no pueden invalidar la afirmación cate- 
górica del propio fray Juan» (201, n. 24). 


A toda esta argumentación de Crisógono tenemos una buena serie de reparos que opo- 
ner: 1) El propio Crisógono, ha concluido anteriormente que la primera vez que estuvo el 
Santo preso en Santa Ana de Medina tuvo de compañero de prisión a fray Francisco de los 
Apóstoles y no a fray Germán de San Matías (155 texto y n. 25); ¿cómo ahora admitiendo los 
testimonios de las declarantes que afirman que el Santo llegó a Medina con el P. Germán, su 
compañero de prisión y que andaban «como escondidos para que no les volviesen a prender» 
se quieren interpretar los testimonios en cuestión acerca del primer encarcelamiento? 


2) El P. Gracián podía muy bien encontrarse en Medina cuando el Santo sale de su 
cárcel toledana: a primeros de Agosto de 1578 andaba el P. Gracián escondido por tierras de 
Valladolid o Salamanca. Así se desprende evidentemente de la correspondencia de la Santa. 
A 9 de agosto de aquel año escribe la Madre al P. Gracián: «Ayer le escribí por la vía de Man- 
cera, y envíé al Suprior la carta que supiese si estaba Vuestra Paternidad en Peñaranda, como 
me escribe, y que no lo supiese ninguno, aunque fuese fraile sino él» (B. M, C., 8, 232-233, 


catía 239). 


Probabilísimamente ese mismo día nueve o el diez estuvo Gracián en Avila visitando 
clandestinamente a la madre Teresa. A 14 de agosto, en carta al mismo P. Gracián, recor- 
dando dicha visita habla la Santa de cuánto había sufrido al ver a su P. Jerónimo que andaba 
«como malhechor a sombra de tejados» (B. M. C., 8,241, carta 242). Ya al final de la misma 
carta le dice: «Sería bien se viniese a Mancera. Mírelo, por caridad, que estaríamos más cerca» 
(Ibid., 244). Tenida probablemente el 12 de agosto audiencia con Felipe II en el Escorial, el 
P. Gracián continuó para Madrid y se buscó asilo en casa de don Diego de Peralta (no Pedro 
como dice Cris.). Dicho escondite no era ninguna cárcel sino «tan buena posada», como dice 
la Santa (Ibid.,247, carta 243, nota 1). La madre Teresa no sabe con qué. pagar a don Diego 
«lo mucho que se le debe para tanta caridad» y ordena al P. Gracián: «Déle Vuestra Paternidad 
un gran recaudo de mi parte, y que suplico a su merced no me deje a Vuestra Paternidad 

— hasta ponerle en salvo, que me tiene espantada estas muertes de los caminos » (Ibid., 247-248). 
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—————— 


El P. Gracián, pues, tenía libertad para andar por Madrid y emprender viajes fuera de la 
Corte, a pesar de haber escogido como su escondrijo habitual la casa de Peralta. ¿Por qué no 
pudo hallarse en Medina, recién salido de la cárcel fray Juan? La Santa en carta de 19 de 
Agosto habla de un cierto ambiente de tirantez entre la Priora de las Descalzas de Medina y 
el P. Valdemoro. Dice así: «En harta gracia nos ha caido lo que "respondió (el Nuncio) a los 
Calzados, para la obra que ellos meten ya en Medina, y cómo persuaden a las monjas que 
obedezcan a el Provincial del Paño. Está allí Valdemoro por vicario, que no tuvo votos para 
prior, y dejóle el Provincial por vicario para que remediase aquella casa, y él, desde lo de 
marras, está muy mal con la Priora Alberta. Andan diciendo que las han de servir, y mucha 
cosa. Las otras, muertas de miedo de él »(Ibid., 246, carta 243). 


¿No tendría acaso el P. Gracián que personarse en Medina, aunque fuese a hurtadillas, 
por causa de este asunto? Y ¿no se referiría a Medina la Santa cuando a nueve de agosto dice 
al mismo Gracián: «Y por si no ha ido Vuestra Paternidad a donde me escribió, torno a hacer 
mensajero para ahí, y por avisar a la M. Priora lo que ha de responder, que pone mucho 
Roque en que no se diga otra cosa, que será destruirnos, y me lo envía por escrito lo que la 
envió. Ya he avisado a otras partes. Plega a Dios no sea menester, que es gran lástima ver estas 
almas con quien no las entienda»? (Ibid., 233, carta 239) ¿No se referirá la Santa en los últimos 
incisos a las monjas de Medina y a los Calzados que no las entendían?. 


3) Piensa Crisógono que de haber ido a Medina tuvo el Santo que pasar por Avila y 
ver a la madre Fundadora. Pregunto: ¿Porqué tenía que pasar por Avila? El itinerario del 
tiempo, señalado precisamente por Pero Villuga en su Repertorio de todos los caminos de España... 
Medina del Campo, 1546, tan usufructuado en otras ocasiones por Crisógono, traza un camino 
de Toledo a Medina del Campo por Lázaro Buey, La Puente de Guadarrama, Villamiel, Huecas, 
Noves, Sant Silvestre, Guismonde, Escalona, Paredes, Cadahalso, Venta de los Toros de Gui- 
sando, Venta de Tablada, Cebreros, La Palomera, Venta de San Bartolomé, Venta de Moja 
Pan, Mediana, Sant Vicente, Sancto Domingo, Venta j¡. a Pajares, Arévalo, Ataquines, S. Vi- 
cente, Medina del Campo. No tenía, pues, que pasar necesariamente por Avila para ir a Medina. 


4) El alcance dado por Crisógono a la carta del Santo del 6 de julio de 1581 es franca- 
mente excesivo. ¿No refiere el mismo Crisógono cómo el Santo asistió al Capítulo de separa- 
ción congregado en Alcalá el tres de Marzo de ese mismo año 1581 y cómo estuvo allí con 
Gracián, Doria, Antonio de Jesús etc. etc., sus quince días al menos? (267-271). Si la carta de 
fray Juan tuviese el valor probativo que quiere dársele, con ella en la mano se probaría tam- 
bién que Juan de la Cruz no estuvo en Alcalá en la fecha y ocasión indicadas. 


A todo esto ¿no había estado ya el Santo en Almodóvar con alguno de los «santos de por 


allá» en el Capítulo de 1578? (VIDA, 194-195). 


5) Por otra parte ¿quién ha demostrado de modo incontrovertible que la frase «los santos 
de por allá» se refiera a los Descalzos de Castilla, como se pretende? Habiéndose perdido el 
original de esta carta, ¿no podemos quizá sospechar que no decía «los santos de por allá» sino 
«las santas»? Un lapsus de transcripción de este tipo es bien fácil de cometer y bien explicable. 


6) ¿Quién ha probado de modo incuestionable que la expresión «aquella ballena» se re- 
fiere a la cárcel de Toledo? ¿Qué más ballena que el Capítulo de Almodóvar de 1578 sobre el 
cual pesó la sentencia de excomunión del Nuncio Sega y que dió con unos cuantos Descalzos 
en las cárceles? (VIDA, 199-200). Véase lo que dice el P. Alonso (el asturicense), en su céle- 

“bre VIDA: «Después (dice el Santo en una carta suya de este tiempo) que me tragó aquella 
ballena y me vomitó en este puerto, nunca más merecí ver a los santos de "por allá. Llama el 
varón del Señor puerto al convento del Calvario, donde las persecuciones, que llama ballena 


le arrojaron» (L. 1, c. 37; BNM. 13460, f. 86r, citado por Sobrino, Estudios sobre San Juan de 
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la Cruz... Madrid, 1950, 78). Como se ve, el P. Alonso habla de persecuciones, no de la cárcel 
exclusivamente. | 

7) No falta además algún testimonio que asegura que el Santo estuvo en Medina no sólo 
con el P. Gracián sino también con la madre Teresa (Cfr. Bruno de J. M., Saint Jean de la 
Croix, París, 1929, 415). Sobre este punto suspendemos nuestro juicio por no haber podido 
consultar personalmente el testimonio de la madre María Evangelista aducido por Bruno. 
Baste haberlo indicado para que pueda tenerse en cuenta y ver si tiene consistencia tal 
interpretación. 

Personalmente ni afirmamos ni negamos dicho viaje del Santo a Medina; con todo nos 
inclinamos más a la parte afirmativa. El hecho de que las monjas de Toledo digan que los 
criados de D. Pedro llevaron a fray Juan de Toledo a Almodóvar y de Almodóvar al Calvario 
no excluye necesariamente tampoco el viaje a Medina. Muy bien pudo ir a estar con el P. Gra- 
cián, a ver a su madre etc, volver a Toledo y de allí a Almodóvar. 


Concluyendo este punto queremos llamar la atención sobre una carta de la Santa a Gra- 
cián: «Harta pena me ha dado la vida que ha pasado Fray Juan, y que le dejasen, estando 
tan malo, ir luego por ahí. Plega a Dios que no se nos muera. Procure Vuestra Paternidad que 
lo regalen en Almodóvar, y no pase de allí, por hacerme a mí merced, y no se descuide de 
avisarlo; mire no se olvide. Yo le digo que quedan pocos a Vuestra Paternidad como él, si se 
muere” (B. M, G,, 8, 253-254). En el inciso «ir luego por ahí» ¿ese ahí no significará donde 
está el P. Gracián a la sazón? ¿No estaría en Medina al escribir la Santa esta carta? 


Precisamente acerca de esta carta de la Santa que acabamos de citar aparece en Crisó- 
gono una contradicción entre lo que se dice en el texto y cuanto se afirma en nota. 

En el texto escribe: «Cuando la Madre Teresa... se entera... de que fray Juan... va camino de 
Almodóvar...» (196); en cambio en la nota correspondiente (n. 8) se dice que la Santa afirma 
«expresamente que fray Juan estaba ya en Almodóvar»; para mantener en pie esta última interpre- 
tación se quiere retrasar la fecha de la carta en cuestión contra el P. Silverio que la data a 


últimos de Septiembre de 1578 (196, n. 8). 


En el c. 10 leemos: «Es pues evidente que la Madre Ana, tan santa e inteligente y a pe- 
sar de que dice Magdalena del Espíritu Santo que «descubría los tesoros del cielo que poseía 
el alma de fray Juan», no llega a darse cuenta de la valía del joven [descalzo» (205) 
Nos parece inexacta esta interpretación. En primer lugar la relación de Magdalena no dice: 
«poseía el alma de fray Juan» sino: «poseía su alma»; el verbo descubrir en el texto en cues- 
tión significa: hacer patente, manifestar y no hallar lo que estaba escondido o ignorado; luego 
el sujeto que descubría: manifestaba, hacía patentes los tesoros que poseía su alma (el alma 
del Santo) es el propio fray Juan, no Ana de Jesús. Léase ahora el texto completo de Magda- 
lena: «Estuvo algunos días (el Santo) con encogimiento y tan pocas palabras que admiraba, 
mas tratándole la madre Ana de Jesús, descubría los tesoros del cielo que poseía su alma». 


(Ms. 12,944 (132); B. M. C. 10,323 ss. donde se halla toda la relación). 
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En el mismo c. 10,206, n. 36 leemos: «En 1586, diez años después de esta primera entre- 
vista del Santo con las monjas de Beas...» En 1586 no eran diez años después sino sólo ocho, 
ya que fray Juan estuvo por primera vez en Beas en 1578. 


En el c. 16, p. 336-337 se transcribe un documento de Baltasar de Jesús acerca de los es- 
critos del Santo y se lo.da por «inédito» y revelador de «detalles desconocidos y del mayor 
interés». Dicha declaración había sido ya publicada por el P. Louis de la Trinité, O. C. D., Le 
procés de Béatification de saint Jean de la Croix et le «Cantique Spirituel», Revue des sciences 
philosophiques et théologiques, 16 (1927), 169-170. El P. Silverio publicó también, en 1931, 
un fragmento de esta misma declaración en su B. M. C., 13,449. 


En el c. 19, n. 78, p. 426 se pretende demostrar que la carta del Santo al padre Juan de 
Santa Ana que figura en las ediciones como la última conocida del Doctor Místico, es anterior 
a la escrita a Doña Ana de Peñalosa el 21 de Septiembre de 1591. El hecho de que la carta a 
Juan de Santa Ana fuese escrita desde la Peñuela no prueba lo que se intenta. En primer lu- 
gar ¿porqué no pudo escribir ambas cartas el mismo día 'primero a doña Ana de Peñalosa y 
luego al padre Juan. En segundo lugar, otra de las bases del aserto de Crisógono son, si no me 
engaño, las palabras del Santo a doña Ana: «Mañana me voy a Ubeda...» Ese mañana me voy, 
no prueba nada: el mismo P. Crisógono demuestra en la VIDA que el Santo no partió de la 
Peñuela el 22 como anunciaba a doña Ana sino el 28 (432). Luego en una semana más en la 
Peñuela pudo muy bien escribir la mencionada carta al padre Juan de Santa Ana y otras mu- 
chas. De donde se infiere que si no tenemos datos más seguros no hay argumento ninguno 
decisivo para introducir ese cambio de cronología que se busca. 


¿Cuándo compuso San Juan de la Cruz la estrofa once de su Cántico Espiritual: Descubre 
tu presencia, y máteme tu vista y hermosura...? Propongo como algo bien posible que la escribiese 
al mismo tiempo que las cínco últimas canciones: «Gocémonos, Amado...» Nos sugiere esta 
posibilidad la declaración de la madre Francisca de la Madre de Dios que suena así: «Pregun- 
tándole un día a esta testigo en qué traía la oración, le dije que en mirar la hermosura de Dios 
y en holgarse de que la tuviese; y el Santo se alegró tanto desto, que por algunos días decía 
cosas muy levantadas, que admiraban, de la hermosura de Dios; y así, llevado deste amor, 
hizo unas cinco canciones a este tiempo sobre esto, que comienzan: «Gocémonos, Amado, — 
y vámonos a ver en tu hermosura» (217, n. 77). La coincidencia temática de la estrofa once y 
de las cinco últimas ¿no es un argumento a nuestro favor? La declarante asegura que el Santo 
compuso unas cinco canciones; unas cinco, en buen romance, no significa cinco sólo (217); puede 
muy bien tratarse de cuatro, cinco, seis y hasta siete. 
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¿Cuándo compuso fray Juan el poema del Pastorcico? Nada nos dice Crisógono sobre este 
extremo en el c. 16: «Los escritos de fray Juan». Recogemos aquí un testimonio precioso con 
que hemos dado, aunque no seamos los primeros ni mucho menos. Viene hablando el cronista 
de la Reforma de la madre Juana Bautista. A los catorce años, siendo una doncella hermosa 
y discreta, permutó el Flos Sanctorum por un libro de novelas, el apetecido rincón de su retiro 
por el chiste, cumplimiento y visita. Su «buena voz, mucha destreza y apetito a la alabanza 
le daban aplicación» a la música y «andaba cargada de tonadas, sin que hubiese alguna nue- 
va que no entrase en su primer registro». «En este que parecía vicio, le previno el Señor el 
cebo, y como en aquel tiempo hubiese compuesto San Juan de la Cruz, que era Prior del con- 
vento de los Mártires, una canción muy dulce, devota y como de su espíritu, llegó a manos 
de algunas personas espirituales y gustando de ella, la pusieron en buena cifra, con que se 
hizo en Granada plausible, y llegó tan bien a las manos de Doña Juana, que la empezó a can- 


tar...» (Cfr. Manuel de S. Jerónimo, Reforma, t. 6, 1. 23, c. 31, ns. 6-9). 


La canción dulce y devota que hizo cambiar de vida a Juana Bautista no era otra que el 
poema del Pastorcico. 


Añade el cronista algunas precisaciones curiosas que recogemos aquí a título de informa- 
ción bibliográfica. «Esta canción, dice, debo notar, que en originales antiguos se halla como 
va aquí referida, aunque se diferencia en algo de como anda impresa; era más copiosa y prolija; 
mas los tiempos han sepultado las demás estancias, y como aquí se imprime va más conforme 
a los papeles antiguos, a la ley de canción, y al concepto, que en ella quiso su autor explicar» 
(Ibid.). 

Recogemos aquí las variantes que ofrece el poema tal como lo trae el cronista, comparado 
con la edición de Lucinio. El número entre paréntesis que precede las variantes se refiere al 
verso del poema. 


Cronista (l. c. n. 7) Lucinio (3.* ed. p. 1315) 

(1)  pastorcito pastorcico 

(3) firme puesto 

(6) se pena en verse le pena verse 

(9) y tanto le lastima este cuidado que sólo de pensar que está olvidado 
(10) que con pena con gran pena 
(15) de mi presencia la mi presencia 
(16) en amar vanidades ocupado y el pecho por su amor muy lastimado 
(17) al cabo a cabo 

+ * > 


Interrampimos, por ahora, esta serie de apuntamientos y reparos críticos. La VIDA, sus- 
ceptible, como toda obra humana, de perfeccionamiento, puede ser largamente enriquecida con 
más datos, más detalles, más precisión en la cronología. 


Todo esto se puede conseguir en grandísima parte sin necesidad de descubrir nada nuevo, 
nada que no esté ya publicado. Bastaría simplemente despojar de un modo metódico y crítico 
la documentación ya publicada por Silverio en diversos lugares de su B, M. C., como hemos 
señalado anteriormente, Léase, por ejemplo, el sabrosísimo «dicho de fray Bernabé de Jesús, 
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C. D.» en las Informaciones de Avila y se verá qué detalles más preciosos nos da de cuando 


el Santo era Prior de Segovia (B. M. C., 14, 293-297). 


Antes de cerrar estas Notas queremos simplemente trascribir unos fragmentos de la VIDA 
manuscrita del P. Alonso en que éste recoge unas escenas, que si no hemos leído mal, omite 
Crisógono. Dice así: «En una de las veces que nuestra madre Santa Teresa este año (1569) 
llegó a Medina del Campo, habiendo llegado también allí nuestro santo padre fr. Juan, pidió. 
le la santa hiciese una plática a ella y a sus monjas; él la hizo con el espíritu que solía, a 
la reja del coro, estando todas las monjas presentes; estas pláticas del santo varón procuraba 
con mucho cuidado la santa, porque en su hablar de los misterios de nuestra fe, se veía con 
cuán grande luz lo entendía y penetraba su alma...; acabadá la plática..., comenzaron el varón 
del Señor y la Santa a tratar cosas de Dios; viéndolos allí las demás religiosas, tocóse acaso 
una palabra de alabanza de la Santa; ella en viéndola se postró, poniendo la boca y rostro en 
el suelo. Las monjas al postrarse de la Santa se pusieron de rodillas y pidieron al siervo de 
Señor la mandase levantar; él con muy suaves palabras les dijo: «déjenla estar con la tierra 
y polvo que ahí es su gusto estar». Pidióle se levantase, ella se levantó con un rostro bañado 
en alegría. Fué esto de sumo gusto y contento para la Santa, viendo tal modo de proceder en 
quien ella estimaba y amaba tanto y aun de aquí le vino lo que ella refería que una entre 
otras veces confesándose ella con el Santo le dijo se acusaba que con el amor que le tenía le 
parecía no le trataba con el respeto debido y que él, fingiéndose grave, acabando ella de decir 
le respondió: «enmiéndese en eso, hija». Contaba esto con mucha gracia la Santa a sus híjas 
añadiendo que sentía que un tal varón no la tuviese por hija y la llamase así, como tenía y 
llamaba a otras monjas» (Ms. 13460, 1. 1, c. 19, f£. 46). De esto último se enmendó cumplida- 
mente el Santo llamando más tarde a boca llena «muy su hija» a la madre Teresa (Cris., VIDA, 


205; B. M.C., 10, 323-324). 


Hablando de los primeros tiempos de la Reforma en Duruelo refiere el P. Alonso: «En 
estos principios por haber llegado el Santo un día algo cansado de fuera y por parecerle lo 
pedía su necesidad, hizo colación antes que la comunidad, y ponderando después su necesidad, 
halló que pudiera haber detenídose y hacer colación acudiendo con la comunidad, sobre que 
acaso pudiera haber dado mal ejemplo en anticipar su refección y cuán dañoso era cualquier 
mal ejemplo a los principios y más en casa de perfección religiosa, envistiósele un celo de 
Elías y deseando enmendar con buen ejemplo lo que a su parecer había desedificado, entró 
con una figura muy penitente en el refectorio. acabada la colación, a la hora que se suelen 
reprender las culpas comunes de aquel día y hiriéndose fuertemente en las espaldas con una 
rigurosa disciplina, confesó su culpa y mal ejemplo con un espíritu tan superior y palabras 
tan eficaces pidiendo perdón del mal ejemplo que la fuerza con que decía las palabras y el 
espectáculo ríguroso con que las acompañaba hacía temblar a todos los representantes po- 
niéndoles temor para no hacer imperfecciones contra Dios, faltando en algo de su profesión; 
este fué el principio de las mortificaciones extraordinarias en este convento de Duruelo y de 
él pasó a los demás de Primitivos que se fueron fundando, de que se sigue tan gran utilidad 
como experimentan los que las hacen, en notable moción interior y renovación de vida (Ibid. 


ie: TOM 30): 
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ODRAS 


En esta tercera edición de las obras de San Juan de la Cruz se ha buscado estudiada- 
mente *la mayor reducción de páginas posible en ventaja del coste y de la comodidad del. 
volumen» (XXXII. 

«Ofrecemos, nos dice el editor, una edición completamente nueva y original, puesto que 
hemos verificado un esmerado y paciente cotejo a base de los mismos manuscritos de que 
nos hemos servido, o en algún caso, de su reproducción fotográfica» (XXXIII. 

Ante todo, hay que felicitar al P. Lucinio y agradecerle esa paciente labor de confrontar 
códices y manuscritos de las obras del Santo, todo con el fin de darnos un texto más fiel y 
depurado, poniendo a disposición del público culto un rico material de estudio e información, 
Nosotros agradecemos sinceramente este trabajo del Editor, en el que reconocemos su mérito 
y su importancia. Parece que sentimos más de cerca el espíritu del Santo, que fué redactando 
esas páginas inmortales, 

Los criterios que han presidido la preparación de la presente edición nos los expone el 
editor claramente: «A falta de los originales autógrafos del Doctor Místico como base de los 
grandes tratados, hemos buscado entre las muchísimas copias que se conservan... aquellas 
que merecen ser consideradas como copias apógrafas o muy cercanas a ellas. Para ningún libro 
del Santo basta un sólo códice de los existentes, que no esté defectuoso o incompleto, para 
darnos su pensamiento diáfano y sin tropiezos» (X XXIV). «Todas las diferencias que puedan 
apreciarse entre unas ediciones y otras y entre la presente respecto de las anteriores no quieren 
decir que se desprecien y se desautoricen mutuamente, sino que, al no ser ninguna definitiva, 
buscando siempre una fórmula práctica de acercamiento al texto genuino que redactara el 
Santo, unas y otras con distintos sistemas van buscando la forma de transmitirnos del modo 
más claro, fiel y sencillo al mismo tiempo, la misma doctrina auténtica» (XXXV). En la 
presente edición se hace «caso omiso de 'todas las ediciones anteriores porque creimos que 
podían evitarse muchas complicaciones inútiles e ineficaces, aparte de que podría asegurarse 
la mayor garantía en favor de nuestra lectura a base de fijar un texto, reproduciendo con la 
más escrupulosa exactitud y críticamente verificable aquel manuscrito que para cada libro 
pudiera ostentar hoy por hoy la mayor probabilidad de acercarnos a la misma redacción del 
Santo. Naturalmente, en unos libros nos acercamos más que en otros, pues es muy diferente 
la autoridad de los códices-base respectivos sobre los que se fija la lectura. Esto no contradice 
lo que decíamos antes sobre la insuficiencia de un solo manuscrito para garantizar el texto 
completo» (XXXV). 

«Nuestra tercera edición de la BAC no es la edición crítica definitiva de las obras de San 
Juan de la Cruz. Pero sí es crítica en el riguroso sentido de la palabra, Es, además, del todo 
original, sin tener para nada en cuenta a las ediciones anteriores, a no ser sus experiencias y 
la dirección que siempre marcan en la investigación posterior» (488). 

«Para la SUBIDA tenemos un probable apógrafo en el códice de Alcaudete, y de él nos 
serviremos como texto base, que quedará fijado y redondeado en sus deficiencias con los 
auxiliares que se señalan y que le siguen en autoridad crítica. 

Para el CÁNTICO ofrecemos una gran novedad. Presentamos fundidas en una lectura 
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continua ambas redacciones: A (Sanlúcar) y B (Jaén), que tienen también el valor de apógrafos. 
El lector podrá seguir letra por letra ambas redacciones con la mayor comodidad y con gran- 
des ventajas para juzgar por sí mismo en la intrincadísima cuestión de la doble redacción. 

El fundamento más debil está de parte de la NOCHE y de la LLAMA... Cabe para estos 
dos libros encontrar aún nuevos manuscritos y de más autoridad que los que preferimos, e 
incluso vemos que hay posibilidades de identificar algún que otro amanuense, puesto que 
poseemos originales y letras en abundancia de algunos de los íntimos colaboradores del 
Santo» (489). 

En las introduciones especiales a cada libro se da razón más detallada del valor crítico 
del códice-base y de otros extremos. 

No teniendo nosotros a mano los manuscritos que se han usado para la confección de 
esta edición (hablo ahora exclusivamente de los grandes tratados, Subida, Noche, Cántico, Lla- 
ma), excepción hecha del códice sanluqueño (ed. fotog. del P. Silverio) y del códice de Alba 
que manejamos en su original, nos abstenemos de dar un juicio completo y categórico de la 
solvencia crítica de la misma. Unicamente añadimos que la edición de la SUBIDA nos com- 
place casi plenamente, la de la NOCHE no tanto, la de la LLAMA menos y mucho menos 
la del CANTICO. 

Ya que en estos últimos tiempos tanto se trae y se lleva la cuestión del Cántico, de sus 
dos redacciones etc., nos permitimos unas palabras más sobre la edición de este libro que 
nos ofrece el P. Lucinio. Todos tendrán que alabar a dicho Padre el que en una edición ma- 
nual tan primorosa nos dé las dos redacciones del Cántico. Es sín duda una ventaja y un va- 
lor franca y llanamente positivo. Pero el modo de realizar tal acomodo no nos parece tan 
acertado. 

El mismo editor espera que novedad tan original ha de ser discutida (XXXVI). La razón 
fundamental de nuestro desacuerdo obedece a esto: creemos que el objetivo de toda edición, 
llámese ésta popular, crítica, semi-crítica es, en última instancia, uno e idéntico: dar el texto 
del autor y no otro. En el caso presente no tenemos los autógrafos del Cántico, pero a falta 
de ellos tenemos unos códices-base-tipo excelentes, de gran autoridad y solvencia crítica. 

Códice-base-tipo para la primera redacción es el famoso de Sanlúcar de Barrameda; para la 
segunda el de las Carmelitas de Jaén. «Seguimos preferentemente, puntualiza Lucinio, el 
códice de Jaén, estudiado en su original, tanto para la distribución de estrofas en el esquema 
general come de ordinario en la lectura, aunque modernizada. Al mismo tiempo ofrecemos 
íntegra la lectura del códice de Sanlúcar, perfectamente encajada en el anterior» (898). 

«Podrá alguien discutirnos la mejor oportunidad de tal o cual sustitución; mas ahí está 
a disposición de los lectores una lectura completa, hasta en las mendosidades, de ambos 
códices, Sanlúcar y Jaén, y con ello la prueba fehaciente de que cada palabra y cada pensa- 
miento del códice tipo de Jaén... están puestos por la misma mano sabía del Doctor Místico, 
que escribiera la primera redacción, y nadie más que él pudo hacer tan afortunada revolución 
do esquema y de comentarios para mejoramiento del CANTICO, (897). Ciertamente, se pue- 
den discutir algunas de esas sustituciones. Véanse algunos ejemplos: 


JAEN SANLUCAR 


«..,no haya noticias, ni afectos particulares, 
ní otras cualesquier advertencias...» (p.992) 


«“...no teniendo su corazón asido a alguna 


cosa...» (p. 916) 
«...«de manera...» (p. 923) 


«..no haya otras consideraciones, ni otros 
afectos ni otras digresiones...» 


«no teniendo su corazón en otra cosa 
alguna...» 


«...de suerte...» 
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JAEN SANLUCAR 
«...más se compadece el Amado...» (p. 926) «...el Amado más se compadece...» 
«...penitencias y ejercicios espirituales...» “...y sujeciones y desprecio de sí...» 
(p. 929) 
«...contento ni deleite...» (p. 930) «...contentos y deleites...» 
«...desnuda, desasida, sola y ajena...» (p. «...tan sola y ajenada y desasida...» 
1118) 


Se dirá que son estas cosas mínimas y que lo mismo da decir: de suerte, que de manera. 
Precisamente por eso habría que fijar con exactitud los principios críticos, doctrinales, o lite- 
rarios a que obedecen tales sustituciones y porqué admitiendo la autenticidad sanjuanista del 
Cántico B y seguros del valor crítico del códice jienense, se suplantan lecturas plenamente co- 
rrectas de éste por otras tomadas del Cántico A, aún cuando el códice-base-tipo de A goce de 
tanta autoridad como el sanluqueño. El objeto de la edición sería, no dar un texto optimísti- 
camente óptimo, o más sonoro, O estilísticamente más perfecto, ni más extenso, sino darnos el 
texto definitivo del Santo. Por lo mismo, ya que se da preferencia al Cántico B, hubiera sido 
mejor darnos íntegro éste en el texto, poniendo simplemente en nota las variantes de A, o 
dando también ambos a dos columnas en el texto, cuando su amplitud y variedad exija esta 
solución práctica. En esto, claro es, cada autor tiene sus preferencias. 


Mezclar ambos textos en la forma que se hace, parece más bien sacar un tercero, que no 
escribió San Juan de la Cruz tal y como se nos presenta, si bien los elementos materiales con 
que se ha forjado la nueva lectura son íntegramente del Santo. Incluso, el preferir el A al B, 
especialmente cuando no se hace por motivos críticamente serios, parece hasta defraudar las 
intenciones del propio Santo, que con la segunda redacción nos está diciendo que su pensa- 
miento ha evolucionado, aunque sea en línea homogénea, y que personalmente prefiere los 
cambios introducidos en el Cántico B. 


El Editor ha mirado a la comodidad y utilidad de los lectores, y en cuanto a eso podemos 
decir que logra su intento. Pero no cabe duda que son discutibles las formas con que realiza 
su trabajo. 


Tal vez se diga que nuestra crítica es demasiado cerrada y que no tenemos en cuenta los 
criterios con que se ha preparado la edición y que haciendo cuanto sugerimos más arriba se 
aumentaría el volumen del tomo, cosa que se ha querido obviar. Teniendo en cuenta tales 
criterios creemos que el volumen del libro aumentaría muy poco, adoptando siempre en el 
texto la segunda redacción y poniendo en nota las variantes correspondientes, como hemos 
indicado. 


Generalmente se nota que el editor tiende a sustituir las lecturas del Cántico B por las 
de A cuando las de este último son más prolijas. 


Véanse unos ejemplos: 
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JAEN SANLUCAR 
«...es a saber, el alma pacífica y sosegada...» «...en los Proverbios, diciendo: Secura mens, 
(1015) quasi iuge convivium. Esto es: El alma se- 
gura y pacífica...» 
«...y suavidad de todas músicas...» (1015) «...sabrosos al paladar y de todas músicas 
: suaves al oído...» 
«... no desampares al amigo antiguo ...» «..Amicum antiquum ne deseras, novus 
(1039) enim non erit similis illi. Quiere decir: no 


dejes al amigo viejo...» 


Como se ve, preferir en estos casos y en otros que pudiéramos citar la lectura de Sanlá- 
car a la de Jaén y poner la del primero de estos códices en el texto en lugar de la más breve 
del jienense, no es contribuir a reducir el volumen de la obra, sino todo lo contrario, máxime 
yendo las anotaciones críticas de las notas en caracteres tipográficos más pequeños que los 
del texto. 


No sabemos a qué obedece el que el P. Lucinio diga en esta tercera edición que el Santo 
compuso solamente las 16 primeras estrofas de su Cántico en la cárcel de Toledo (886, 1310), 
habiendo afirmado en las dos ediciones anteriores que había sacado de la cárcel, las 30 pri- 
meras estrofas (1 ed. p. 869; 2 ed. 926). (Véase acerca de esto, cuanto dejamos dicho anterior- 
mente). 

Advertimos también algunas malas lecturas de los originales; así en la carta que en es- 
ta edición figura como la 5 lee Lucinio: “Al tiempo que partía...” (p. 1284). El original autó- 
grafo del Santo dice claramente: “cuando me partía...'. En la carta 21 de esta edición lee: 
“* ni de vestido...” (1301); en el original se lee simplemente:”...ni vestido...” etc. 

Se elimina en esta edición la oración a la Santísima Virgen que se halla en el Libro de 
Profesiones de las Carmelitas Descalzas de Beas que el P. Gerardo reproduce como autógrafo 
del Santo en su obrita: Los Autógrafos etc. p. 88. Evidentemente no se trata de un Autógrafo 
del Santo y así el haberla suprimido en esta tercera edición es un buen acierto. (Cfr. a este 
propósito, Eulogio de la Virgen del Carmen, O. C. D., Sobre un Autógrafo de San Juan de la 
Cruz, Monte Carmelo, 61 (1953) 291-295, en que concluye con su (acostumbrada pericia: “La 
devota oración a la Santísima Virgen, publicada entre los autógrafos de San Juan de la Cruz no 
es un verdadero autógrafo del Reformador del Carmelo” (p.295). 


En el Guión Bibliográfico que va al fin del libro echamos de menos algunos títulos que 
muy bien podrían figurar en él; v. gr. Sanson, Henri., L'esprit humain selon Saint Jean de la 
Croix, París, 1953; Hernández, Eusebio, S. ]., La contemplación adquirida según S. Juan de la Cruz, 
Manresa 19 (1947) 97-121. Este artículo del P. Hernández es la conclusión del publicado con 
el mismo título en la misma revista 14 (1942) 202-225; Wojtyla, Dr. Karol, Quaestio de fide 
apud S. Joannem a Cruce, Collectanea Theologica 21 (1950) 418-468, etc... 
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En el Apéndice II: Significado de algunas palabras antiguas en desuso... (1363-1364) ha- 
bría que añadir alguna palabra más, v. gr. almilla, manera, por amor de...: 

Almilla (Noche, 2, 21, 6): “es cierta vestidura militar corta y cerrada por todas partes 
escotada y con solas medias mangas que no llegan al codo” (Cobarruvias, Tesoro de la lengua 
castellana o española, Madrid, 1611). 

Manera (Cántico, 25, 6): “Cierto golpe en el vestido para poder meter por ella la mano» 
(Cobarruvias); “Abertura lateral que tenían las faldas de las mujeres para pasar las manos 
hasta las faltriqueras” (Casares,* Dic. Ideol.). 

Por amor de... que se halla v. gr. en la carta del Santo a Ana de San Alberto, junio de 
1586 (p. 1285): «Pésame por amor de la entrada de doña Catalina...” y en la carta a doña Ana 
de Peñalosa, 21 de septiembre de 1591 (p. 1306): “Por amor de la calentura...” significa con 
exacta equivalencia por causa de... 


Queremos testimoniar nuestra satisfacción por haber incluído en esta edición última las 
dos Cartas de San Juan de la Cruz publicadas recientemente por el P. Sobrino, S. J., en su li- 
bro: Estudios sobre San Juan de la Cruz y muevos textos de su obra (Madrid, 1950). Al mismo 
tiempo, queremos dar noticia de otra carta perdida del Santo; carta que no figura en el elen- 
co de “Cartas perdidas” que trae el P. Sobrino en su libro, 112-130, ni Simeón de la Sda. Familia, 
que añade dos más en su artículo: Anotaciones al libro del P. "José A. de Sobrino, S. J., sobre San 
Juan de la Cruz, Ephemerides Carmeliticae 4 (1950) 399-400. 

La noticia sobre esta nueva carta la debemos al P. Velasco, quien en su obra VIDA, VIR- 
TUDES... del V. V. Francisco de Yepes (Valladolid, 1616,) hablando de San Juan de la Cruz 
dice: “A una religiosa descalza nuestra del Carmen que se llamaba Brígeda de la Asunción, 
escribió una carta con ciertos documentos necesarios al aprovechamiento de su alma. Tuvo 
muchos años esta carta y algunos días la leía, para despertar su espíritu al amor y servicio 
de Dios y estaba ya tan borrada que con el tiempo la faltaban algunos pedacillos y letras 
de suerte que no se podía leer. Preguntándola que si podía leer algo de ella, respondió: que to- 
das las razones que eran de fruto para su alma se conservaron enteras, y las que no la im- 
portaban tanto, se habían gastado y borrado y no se podían leer” (L. 2. c. 3. p. 102). Esta Brí- 
geda no debe ser otra que la madre Brígida de la Asunción que declara en las Informaciones 
de Segovia para el Proceso de Beatificación del Santo y también en el Proceso Apostólico; 
depone haber conocido al Santo “en el tiempo que fué Definidor general de esta Orden y pre- 
lado en este su convento de Segovia, el cual dió a esta testigo el hábito de religiosa, y a su 
profesión el velo, y en el tiempo que ha que estuvo le trató muchas veces y confesaba con él”, 


(Las declaraciones mencionadas pueden verse en B, M. C., 14, 243-347, 451-454). 


+ * * 


Mucho se ha hecho, mucho se ha puntualizado en torno a San Juan de la Cruz; pero 
también queda mucho por hacer y puntualizar. 


P. JOSE VICENTE DE LA EUCARISTIA O. C. D. 
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REPERTORIO DE AUTORES ESPAÑOLES 
DE ESPIRITUALIDAD (") 


AUTORES AGUSTINOS - SIGLOS XV-XIX 


FUENTES 


Gregorio Santiago Vela O. S. A. Ignacio Monasterio O. S, A. 
Biblioteca  ibero-americana de Místicos agustinos españoles (El 
agustinos (Madrid, 1913-13) Escorial 1929-2 volúmenes). 


(8 volúmenes) 


AUTORES 


401 Bernardo Oliver, | 1348. — 405 Jaime Pérez de Valencia. — 
Speculum animae. E Cantica canticorum  Salomonis 
Exercitatorium mentis in Deum cum expositione (1507). 
(impreso). 
406 S. Tomás de Villanueva, j 1555. — 
402 Lope Fernández, (s. XV.).— Modo breve de servir a N. Señor: 
Espejo del alma, en que se trata de la lección, meditación, oración 
de los vicios y de las virtudes. y contemplación, (impreso). 


Libro de las tribulaciones. 


403 Martín de Córdoba, (s. XV.).— 
Alabanzas de la virginidad. 
Jardín de nobles doncellas. 
De mystica et vera theología. 


407 Bto. Alonso de Orozco. — 
Vergel de oración y monte de 
contemplación (Sevilla, 1544). 
Memorial de amor santo. 
Regla de vida cristiana. 


404 Juan de Alarcón, (s. XV.)- Exercitatorio espiritual (Vallado- 
Libro de regimientos de señores. lid, 1555). 
De institutione novitiorum. Victoria del mundo (Alcalá, 1570) 


(*) Véase REVISTA DE ESPIRITUALIDAD, 14 (1955) 53-70; 385-403. 


Vol. 15 (1956) Revisra De EspirrruariDaAD, págs. 95-100 
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408 


410 


411 


412 


413 


414 


415 


416 


417 
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Arte de amar a Dios. 

De los nombres de Cristo. 
Perfección que ha de seguir la 
casada. 
Gratitud 
1566). 


Luis de Alarcón. — 
Camino del cielo, como se busca 


y se halla (Alcalá, 1547). 
Nicolás de S. Pablo (Wite), | 1565.— 


Avisos para los novicios. 
Manera cómo se ha de sacrificar 
el religioso para andar el camino 


de Dios. 


cristiana (Zaragoza 


Diego Roguez. de Vertavillo, | 1572.— 


Tratado de la educación de los no- 


vicios. 
Tratado de la oración y medita- 
- ción. 


Alfonso de Veracruz. — 
Speculum conjugiorum (México, 


1557). 


Luis de Montoya. — 
Obra de los que aman a Dios, di- 
vidida en nueve tratados (Lisboa, 


1565). 


Consejos espirituales (impreso). 


Sebastián Toscano. — 
Theologia mystica (1568). 


Fray Luis de León. — > 
Nombres de Cristo (Salamanca, 
1583). 

La perfecta casada (Salamanca, 
1583). 

Comentarios al cantar de los can- 
tares (Salamanca, 1589). 
Comentarios al libro de Job. 


Alonso de San Román. — 
Mesa franca de espirituales man- 
jares (Salamanca, 1583). 

Juan de Medina Rincón, | 1588.— 
Tratados espirituales. 

Esteban Salazar. — 
Comentarios al libro de Job. 


418 


419 


420 


421 


422 


423 


424 


425 


426 


427 


428 


429 


Consejos y enseñanzas para vivir 
santamente (Granada, 1582). 


Luis o Pedro Suárez de Escobar, j 1591 
Scala paradisi coelestis (15837). 
Silva perfectionis evangelicae. 
Espejo de la vida cristiana (Ma- 
drid, 1595). 

Relox de príncipes. 


Juan Gregorio Satorre.— 
Libro de las alabanzas y excelen- 
cias del nombre de Jesús (Tarra- 


gona, 1583). 


Martín de Perea.— 
Comentarios a la regla de 5. Agus- 


tín (Sevilla, 1587). 


Melchor Aracil, j 1601.— 
Tratado de la humildad (ms.). 


Cartas espirituales (ms.). 


Julián Martel, j 1616. — 
Desengaño de la vida humana 
(Impreso en Lima). 

D. Malón de Chaide. — 


La conversión de la Magdalena 


(1588). 


Antonio Osorio de San Román, (s. XVI.). 
De los consuelos para bien morir 
y para toda tribulación. 


Antonio Acebedo. — 
Catecismo de los misterios de la fe 


(Barcelona, 1589). 


Juan de Tolosa. — 
Aranjuez del alma (Zaragoza, 
1589). 

Hernando Ortiz de Zárate. — 
Discursos sobre la paciencia (Al- 


calá, 1592). 


Cristóbal Fonseca. — 

Tratado del amor de Dios (Sala- 
manca, 1592). 

Marco Antonio Camós y Requeséns. — 
Microcosmia y gobierno espiri- 
tual del hombre cristiano (Barce- 
lona, 1592). 

La fuente deseada o institución 
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de la vida honesta (Barcelona, 


1598). 


Justo del Espíritu Santo. — 
Tesoro espiritual (1601). 
Tesoro de la humildad (1634). 
Espejo de perfección para el sacer- 
dote. 
- Mística teología. 
Consuelo de pusilánimes. 


Alonso de Soria. — 
Historia y milicia cristiana del 
caballero peregrino (Cuenca, 1601) 


Pedro Vega. — 
Declaración de los salmos peni- 
tenciales (Madrid, 1602). 


Pedro de Valderrama. — 
Ejercicios espirituales 


1602). 


Diego Pastrana y Sotomayor. — 
Libro del camino de la ciudad de 
Dios (Toledo, 1603). 


Jerónimo Cantón, | 1636.— 
Excelencias del nombre de Jesús. 
Instrucción del principio, medio y 
fin de todas las virtudes. 


Diego de Villarrubia, | 1622.— 
De la perfección cristiana. 


Agustín Antolínez, | 1626.— 
Amores de Dios y el alma (ms.). 


(Sevilla, 


Juan Mijangos.— 
Espejo divino (México, 1607). 
Pedro Maldonado.— 


Primera parte del consuelo de los 
justos (Lisboa, 1609). 


Fernando Bello de Bustamante.— 
Coloquios espirituales (México, 
1610). 


Juan Márquez— 
El gobernador cristiano (Salaman- 


ca, 1612) 


Gaspar de los Reyes.— 
Tesoro de conceptos divinos (Se- 


- villa, 1613). 
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Juan Soto.— 
Obligaciones de todos los estados 
y oficios con los remedios más efi- 
caces para la salud espiritual (Al- 
calá, 1619). 


Mariana de San Simón, t 1631.— 
Avisos espirituales. 
Cartas espirituales. 
Espejo de una religiosa perfecta. 


Basilio Ponce de León.— 
Notas a las Confesiones del Bto- 
Orozco (Madrid, 1620). 
Apología de las obras y doctrina 
de S. Juan de la Cruz (ms.). 


José Gallo.— 
Historia y diálogos de Job con 
explicación literal y moral (Bur- 
gos, 1621). 


Francisco de León.— 
Privanza del hombre con Dios 
(Pamplona, 1622). 


Eusebio Herrera.— 
Decisiones morales del estado de 
la religión y de sus votos monás- 


ticos (Burgos, 1623). 


Rodrigo Solís.— 
Arte dada del mismo Dios para 
le servir perfectamente (Medina 
del Campo, 1624). 


Enrique Mendoza.— 
El privado cristiano (Madrid, 
1626). 


Teófilo Mascarós, | 1644.— 
Camino del cielo (ms.). 


Domingo Esteve, | 1644.— 
Memoríal y advertencias espiri- 
tuales (impreso). 


Antonio Marqués, | 1649.— 
Afeite y mundo mujeril (ms.). 


Mariana de San José.— 
Exercicios espirituales y repar- 
timiento de todas las horas (Ma- 


drid, 1627).- 
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Martín de la Cruz, | 1641.— 
Anotaciones ad conferencias es- 
pirituales. 

De mystica theologia. 


Juan de Cepeda.— 
Destreza de la milicia cristiana 
para ejercitar el alma en el servi- 
cio de Dios N. S. desde la maña- 
na hasta la noche (1623). 


Juan Bia. Lisaca de Maza.— 
Grados de amor de Dios (Huesca, 


1635). 
Felipe de la Luz (o de la Cruz).— 


Tratado de la vida contemplativa 


(1627). 


Antonio de la Concepción.— 
Desengaño del mundo y conver- 
sión del alma (Barcelona, 1633) 


Agustín de Benavente.— 
Luz de luces de Dios (Valladolid, 
1628). 


Pedro Herrera.— 
Amor de Jesús a los hombres 
(Manila, 1639). 
Ramillete de flores (ms. ). 


Juan del Campo.— 
Monarquía perfecta 
1639). 


José Laínez de la Madre de Dios.— 
El privado cristiano (1641). 
Los dos estados de la Nínive: cau- 
tiva y libertada, deducidos del pro- 
feta Jonás (Madrid). 


Antonio Barahona (s. XVII).— 
Tratado de la doctrina moral y 
espiritual. 


(Logroño, 


Alonso de Aragón y Borja, Y (s. XVII). 
Regla para hallar la paz del alma 
en el estado religioso (ms.). 


Diego Basalenque, | 1651.— 
La muerte en la vida para la vida 
en la muerte. 
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Lorenzo de Guzmán.— 
Espejo de discretos (Madrid, 1643) 


José de la Cuesta, | 1622.— 


Sermones místicos (ms.). 


Diego de Ordás, | 1666.— 


Espejo cristalino (ms.). 


Lucas Ortiz, | 1667.— 


Ejercicios del alma casta (ms.). 


Pedro de Figueroa.— 
Avisos de príncipes en aforísmos 
políticos y morales ( Madrid, 
1647). 


Fernando Camargo y Salgado.— 
Luz clara de la noche oscura (Ma- 


drid, 1650). 


Gabriel de Morales.— 
Visita general del Rey Supremo, 
Dios, a todos sus vasallos (Ma- 
drid, 1651). 
' Paraiso espiritual de las almas 
amigas de Dios (Madrid, 1651). 
Relox despertador del alma fiel 
(Madrid, 1656). 


Agustín de S. Ildefonso.— 
Theologia mística, sciencia y sa- 
biduría de Dios, misteriosa, oscu- 


ra y elevada (Alcalá, 1654). 


Andrés Jerónimo de Morales.— 
Escarmiento del alma y guía a la 


unión con Dios (Madrid, 1657). 


Bonifacio Cortes del Rey.— 
Política religiosa. 
Luz clara para los prelados en su 
gobierno (Zaragoza, 1665). 
Clarísimo lucero para los espiri- 
tuales y contemplativos (Zarago- 
za, 1662). 


Manuel de Durango.— 
Vida" del cielo en esta vida mortal 
(Valladolid, 1665). . 

Francisco Carmitg, | 1677. 
Tractatus quisnam sit actus mys- 
ticae et perfectissimae contempla- 
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tionis quo altissime ducatur via- 
tor ad perfectissimam et mystí- 
cam unionem cum Deo (ms.). 


Juan Bta. Sicardo.— 
General ruina en que todos esta- 
dos padece el mundo por el vicio 
de la murmuración (Alcalá,:1675). 
Juicio teológico-moral que hace de 
las galas, escotados y “afeites de 


las mujeres (Madrid, 1667). 


Tomás Riera.— 
Joyel religioso y espejo cristiano 


(Mallorca, 1680). 


Juan de Borja, | 1685.— 
Medicina del alma (ms.). 


José de S. Sebastián, | 1697.— 
Exercicios para vacar en la ora- 
ción (Zaragoza). 


Gonzalo Boceta, | 1717.— 


Para Dios somos y no más. 


Jaime Font.— 
Las cuatro vías: purgativa; ilumi- 
nativa, unitiva y transformativa 
por donde con seguridad se sube 
a la cumbre de la perfección (Bar- 


celona, 1712). 


Francisco de Avilés.—- 
Contraste espiritual (Zaragoza, 


1713). 
Sebastián Foronda, | 1728.— 


Conferencias cristianas (ms.). 


Alonso de Aguilar.— 
Pláticas de obediencia (Córdoba, 
1716). 


Ignacio de Francia Sanz.— 


Escuela de Cristo (Lima, 1721). 
Juan de San Ignacio (s. XVIII).— 


Columna mística para religiosas 
(ms.). 


Agustín A. Minuart, | 1743.— 
Paraiso terrenal espiritual (ms.). 
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Francisco de Encina,j 1760.— 
Paraiso terrenal de los cristianos 
(ms.). 

Vicente Ibarra, | 1761.— 


Conferencias místicas (ms.). 


Tomás Pérez.— 
Disertación dogmático mística que 
evidencia lo que no es, no puede 
ser, la consumada y perfecta pur- 
gación o mortificación mística 


(Valencia, 1757). 
Agustín Riera, | 1768.— 


Cartas espirituales. 


Antonio Fabre.— 
Tratado histórico-dogmático sobre 
apariciones, fantasmas y revela- 
ciones particulares (París, 1751). 


Enrique Flórez.— 
Modo práctico de tener oración 


mental (Madrid, 1754). 


Manuel Risco.— 
La profesión cristiana según la 
doctrina evangélica  (Madrid- 
1774). 


Agustín Flamenco.— 
Discursos históricos-sagrados con 
reflexiones místico-morales sobre 
los cinco libros de Moisés (Sego- 
vía, 1789). 


Eusebio Polo, | 1774.— 


Asuntos místicos (6 Volúmenes), 


Miguel Braña, | 1774.— 


Oración mental (ms.). 


Juan Bernaola, | 1779.— 
De oratione mentali ejusque neces- 
sítate (ms.). 

Alberto Tabarés, | 1796.— 
Relox y despertador místico del 
alma (ms.). 


Jerónimo de Sta. María (s.XVIII ?).— 
Ejercicios espirituales para cada 


día. 


100 


504 


505 


507 


508 


509 


510 


511 
512 


515 


Juan Díaz.— 
Escuela de juventud religiosa 


(Madrid, 1780). 


Basilio Tomás Rosell, j 1817.— 
Exposición del Cantar de los Can- 
tares (ms.). 


Francisco Breva, | 1808.— 
Diálogos de los muertos en que se 
procura inspirar horror al vicio. 


Tomás Dávila.— 
Deleites del espíritu (Madrid, 
1803). 


Victor Ruiz de S. José, | 1811.— 
La perfección (ms.). 
Libro que contiene 1.335 senten- 
cias sobre la perfección (ms.). 

Manuel González, | 1824.— 
Pláticas sobre las obras de mise- 
ricordia y sobre la soberbia, hu- 
mildad, envidia, caridad, pereza, 
etc. (ms.). 

Buenaventura Santamaría de Sam José, 

1 1830.— 

El novicio instruido en el camino 
espiritual. 


Nicolás Buadas,t 1836.— 
Opúsculos ascéticos (ms.). 


José de Jesús Muñoz Capilla.— 
Enchiridion (1826). 


Juan Subirana (s. XIX).— 


Perfección cristiana y discerni- 
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miento de los espíritus, extracto 
del P. Scaramelli (ms.). 


José Alvarez.— 


Puerta del Cielo (Manila, 1849). 


Juan Soriano, 1 1871.— 
Camino recto y seguro para lle- 
gar al Cielo. 


Anónimo.— 
Ejercicios de afectuosa contempla- 
ción (Madrid, 1867). 


Nicolás López, | 1889.— 
De las tribulaciones. 


Marcelino Gutiérrez.— 
El misticismo ortodoxo (Vallado- 


lid, 1886). 


Francisco Cuadrado.— 
Compendium tractatuum de vir- 


tutibus (Madrid, 1887). 


Miguel Ugarte.— 
Retiro Santo 
Q vol.). 

Ezequiel Moreno, j 1906.— 


Cartas espirituales. 


(Manila, 1887) 


Tomás Cámara.— 
De la oración (Salamanca, 1898). 


lenacio Avedillo, j 1910.— 
Espíritu ambulante o perfeccio- 
naos en el espíritu. 


(Continúa) 
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PRONTA CODE ESPERE FPOA LIDAD 


CONGRESO DE ESPIRITUALIDAD EN LE PETIT CASTELET 
(TARASCON-FRANCIA) 


Bajo la Presidencia del M. R. P. Benjamín de la Trinidad, Primer Definidor 
General de la Orden de Carmelitas Descalzos, y organizado por el R. P. Gabriel de 
la Anunciación, Provincial de Aviñón-Aquitania y el R. P. Domingo de S. José, 
Director de la Revista «CARMEL», se calabró en el Convento de Le Petit Castelet 
(Tarascon-Francia), durante los días 20, 21 y 22 de Septiembre de 1955, un Con- 
greso de Espiritualidad cuyo tema general fué: la vocación. El Congreso se vió 
honrado con la asistencia de S. E. Mons. De Provenchéres, Arzobispo de Aix-en- 
Provence, y del M.R.P. Provincial de Carmelitas Descalzos de Paris. 

El R. P. Jean De Jesus HostiE O. c. D. estudió el concepto de voca- 
ción en la Sagrada Escritura. En cada nombre de los grandes personajes del Anti- 
guo Testamento va implícita una expresión de su destino. Cada nombre es sinónimo 
de una vocación. Sinonimación que se realiza plenamente en Jesús, «el Salvador». 

Puede existir una vocación, un don de sí, en la fidelidad cuotidiana de un 'laico. 
«Vocación cristiana y compromiso temporal» fué la conferencia del R. P. 
CaLMeL 0. P. desarrollada fundamentándose en S. Pablo y los Santos del Car- 
melo. El deber de estado no es algo accidental. Un alma de oración trata lo tempo- 
ral con amor y con honor. La dignidad del deber del propio estado ha de tomar un 
aspecto de servicio de testimonio amoroso en el engranaje santificador de las virtudes 
teologales. 

La biógrafa teresianista MarceLLE AucLarr envió desde China un estu- 


Vol. 14 (1956) Revista DE EsprrIrUALIDAD, págs. 101 - 106 


102 CRONICA DE ESPIRITUALIDAD Z 


dio histórico de la vocación de Santa Teresa de Jesús. A la luz de la oración, 
característica principal de su vida, descubre en Teresa de Jesús tres vocaciones: reli- 
giosa, fundadora, apóstol. 

Prosiguiendo en la línea teresiana, el R. P. OecHsLiN O. P. conocido estu- 
dioso de la Santa, examinaba «La vocación a la contemplación en Santa Tere- 
sa de Avila». Para el ponente esa llamada en boca y pluma teresianas es universal. 
Muchas son las dificultades, provenientes de múltiples campos: de nuestras infideli- 
dades, de la imaginación, de las obras de caridad, de errores incluso de quien nos 
rodea o dirige. Teresa de Jesús en esta encrucijada nos lanza su mensaje: humildad, 
esfuerzo propio, esperanza. 


Puede haber contraindicaciones para la actuación de una vocación con- 
templativa. Santo Tomás de Aquino —expuso el R. P. Louis MARIE DE 
Saint JosepH o. C. D.— define la contemplación como una mirada simple a 
la verdad, mirada simple que exige libertad de espíritu, Hay almas propicias a la 
turbación, a la excesiva preocupación por la salud, a las amistades particulares, a 
la agitación, realidades todas incompatibles con esa libertad. Simplicidad, bienque- 
rencia, buen humor—exigían los antiguos monjes. Amor al prójimo, renuncia, humil- 
dad, pide Santa Teresa de Jesús. Todas ellas son cualidades que dependen no poco 
de la estructura psicológica del sujeto y de su. voluntad. Es necesario pa izar 
en la ambivalencia de nuestros sentimientos, porque puede darse el caso de que un 
alma busque la vida contemplativa por fines nobilísimos y a un tiempo por miedo al 
matrimonio, por un huir las dificultades de la vida, una evasión, la satisfacción de 
un instinto de muerte (mortificaciones equívocas). Medios de formarse juicio certero 
en estos casos son la intuición del formador, la humildad del postulante y las diver- 
sas pruebas de la vida religiosa. 

Existe la vocación y existe «La traición de la vocación». Tal fué el tema de 
estudio de Gustave THimowN. La vocación sufre traición siempre que la santi- 
dad no está por completo actualizada. Hay rompimiento puro y simple, con reacción 
de agresividad a veces. Hay traiciones espectaculares. Las hay hipócritas y escleróti- 
cas, respuestas mesuradas al Infinito que llama. Traiciones rígidas, traiciones mez 
quinas en que el alma, perdida su buena disposición, deserta poco a poco del entu- 
siasmo. La misma desviación del «elan» puede ser traición Se conserva sí el ardor, 
bern para ir por caminos que no son para esa alma. La traición en la acción; la trai- 
ción escondida en la tentación de la propia eficacia, propia del contemplativo. En e 
fondo de la traición gravita como señor el orgullo. 

«La vocación a la vida contemplativa en la doctrina de S. Juan de la 
Cruz» la estudió el R. P. Lucien Marte DE Saint JosEPH O. C. D., emi- 
nente especialista del Santo. Contemplación es «conocimiento y amor, con pri- 
macía del amor». La invitación de Dios es amplia según San Juan de la Cruz. La 
llegada a la contemplación del. alma se realiz en función de su purificación. Es 
ínfimo el número de almas que a ella llegan en proporción de las que son llamadas. 
Dios se hace condescendiente, respeta siempre nuestra libertad... Nuestra ignorancia, 
nuestra falta de renuncia sobre todo, explican muchos fracasos. 


profunda, bajo cuyos principios estudió el problema vocacional. La Psicología des- 
cubre los motivos inconscientes que pueda haber en la respuesta a la vocación divina. 
La psicoanálisis, con su acción educadora, hace constatar mejor una vocación, aporta 
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mayor luz sobre sus exigencias. En ocasiones se podrá por su medio robustecer un 
«yo» debilitado por conflictos internos, adaptar a la vida real e incluso a la de la 
gracia a algún incapacitado para amar y hasta para obrar. No hace falta decir que 
el método médico ha de ser espiritualista, que salve o asiente una vocación, que des- 
poje al sujeto de sí mismo para volcarse sobre Dios y el prójimo. 


La vocación carmelitana, siempre misteriosa, objeto de antinomias en su doble 
espíritu, fué tratada por el M. R. P. Mari-EucenE DE L'EnFaNT Jesus 
ex- Vicario General de la Orden. La vocación carmelítica es vocación profética en el 
doble movimiento de una gracia que hace y lanza a un tiempo al profeta. 
El profeta vive en presencia constante de Dios, lo gusta, sin cesar lo desea, lo mira... 
Pero también está a su disposición, dócil siempre a cualquier movimiento que pueda 
imprimir al alma en pos 2 una misión improvisa, desconcertante... La acción de 
Dios crea en el profeta, en el contemplativo, una disposición especial para que la 
misión nacida de esa acción, de ese amor, sea también amor que vuelve en círculo 
infinito al Amor. 

Sranistas Fumer habló sobre” analogías entre vocación artística y vo- 
cación mística. Considera para ello el destino humano plasmado en dos realidades 
que lo resumen: la religiosa, la artística. El santo y el artista son dos inspirados. 
Ambos son ascetas El heroismo del arte no toca a la persona. El santo es en cam- 
bio su propia obra de arte. Generoso, mo busca fuera la víctima que debe inmolar y 
tallar. Ofrece directamente su carne, Su espíritu. Toda vocación religiosa es santidad 
del ser. Toda vocación artística es suposición de que el ser es santo. 


1. EXPOSICION DEL LIBRO ESPIRITUAL. ROMA 12-18 DE 
DICIEMBRE DE 1955 


Patrocinada y dirigida por el grupo selecto «Pro Sanctitate» de Roma e inaugu- 
rada en presencia del Cardenal Micara, Vicario de Su Santidad, tuvo lugar en 
Roma esta primera Feria del Libro Espiritual Italiano. Ya fué un exito de dicha 
Agrupación el haberla concebido y más aún realizado. También fué un buen tanto 
a su favor el haber logrado meterla en el Palacio de las Exposiciones, aunque fuese 
por la puerta chica de la Via Milano. 

La exposición apareció dividida en las siguientes secciones: 1”) Historia de la 
Espiritualidad, 2*) Introducción a la Espiritualidad, 3*) Presupuestos de la Espiri- 
tualidad, 4*) Sagrada Escritura, 5*) Base de la Espiritualidad, 6*) Fuentes de la 
Espiritualidad, 7*) La perfección, 8*) El Espíritu Santo, %) Jesús, 10") María, 
11%) Hagiografía, 12?) Heroismo cristiano y 13*) Algunos representantes de la Espi- 
ritualidad moderna. 

La mayor parte de las secciones se subdividieron: la 2* en a) Novelas y b) 
Arte; la 3% en a) Existencia de Dios, b) El milagro; la 6* a ) Iglesia, b) El sacer- 
dote, c) Liturgia-Meditaciones litúrgicas, d) Misa, e) Matrimonio-preparación-Fa- 
milia “f) Sacramentos-Confesión-Dirección Espiritual, g) Parroquia, h) Apostola- 
do, i) Misiones, ¡) Vida social, m) Nuestro tiempo; la 7* en a) Tratados de la per- 
fección en general, b) Los obstáculos, c) Los Novísimos, d) El dolor, e) Educación- 
Formación, f) Medios, g) La virtud en general, h) La virtud en particular, i) 
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Vida interior- Unión con Dios-Silencio-Recogimiento, ¡) Elección de estado-Consejos 
y m) Consejos evangélicos; la 9 en a) Su vida terrena, b) La Pasión, c) La Euca- 
ristia, d) El Sagrado Corazón y e) Realeza; la 10* en a) Teología Mariana, b) La 
Inmaculada, c) Madre de Dios y de los hombres, d) Las Revelaciones de María y 
e) El Rosario; la 12* en a) Conversiones, b) Biografías; y finalmente la 13* en a) 
Mons. Fulton Sheen, b) Thomas Merton, c) L. Colin, d) Mons. Olgiati, e) Raoul 
Plus, f) Can. Beaudenom, g) D. Columba Marmion, h) ]. Schrijvers, i) R. Graef, 
j) R. Guardini, k) A. D. Sertillanges, 1) M. Philipon, m) F. Mauriac, n) P. Claudel. 


A la Exposición concurrieron un total de 30 Casas Editoriales italianas. El mú- 
mero de obras expuestas fué de 1147. 

Es posible que, al terminar su recorrido por esta primera Feria del Libro Espi- 
ritual Italiano, el visitante haya sacado una impresión indefinible. El especialista 
hubiera querido que la exposición no se hubiese circunscrito al Libro Espiritual 
Italiano o al menos que se hubiera hecho una mejor selección y más completa, 
pondría peros a la estructura misma de la Exposición, a su objeto y extensión, a las 
secciones y divisiones...Pero todo esto se puede gentilmente perdonar ante el hecho y 
la realidad de la Exposición, llevada a cabo por un grupo de entusiastas sin ayuda 
oficial alguna. 

En general la Exposición del Libro Espiritual ha gustado sinceramente en el 
sentido de que ha ofrecido una vista de conjunto bastante completa del estado actual 
de la producción actual italiana en el campo de la Espiritualidad. Obras originales 
italianas de positivo contributo al estudio de la Espiritualidad son los volúmenes que 
recogen el fruto de las Semanas de Espiritualidad de la Universidad del Sagrado 
Corazón de Jesús de Milán: Le scuole cattoliche di spiritualita, Apostolato e 
vita interiore, La spiritualitá cristiana nell'esercizio delle professioni, Alla 
scuola di Santa Teresa del Bambino Gesú, La preghiera, La carita, L'unione 
con Dio, L'Immacolata Concezione. Alma de estas Semanas fué el R. P. Ga- 
briel de S. M.* Magdalena, Profesor de Ascética y Mística en la Facultad Teoló- 
gica de los PP. Carmelitas Descalzos de Roma y verdadero renovador y propulsor 
de la Espiritualidad italiana. De él se expusieron las siguientes obras: TÍ Cantico 
Spirituale di S. Giovanni della Croce, Piccolo catechismo della vita di ora- 
zione, La via dell'orazione, La spiritualita carmelitana, La spiritualita di 
Santa Teresa Margherita Redi, Intimitá divina... 

Como final de esta relación una sugerencia que lanza REVISTA DE ESPIRI- 
TUALIDAD: siendo tan rica la actual producción española de Espiritualidad, 
¿no se podría hacer algo parecido en España? Una Exposición del Libro Espiritual 
Español. No es raro vir quejas de que el libro A de espiritualidad —tan rico 
antes is es desconocido en el extranjero. Pero, ¿hacemos algo por darlo a 
conocer; 


CURSO DE TEOLOGIA ESPIRITUAL PARA SEGLARES. 
ROMA 12-17 DE DICIEMBRE DE 1955. 
En el Salón de Actos de la Basilica de Santa Teresa de Jesús en Roma se cele- 


bró este interesante Curso de Espiritualidad bajo la dirección del M. R. P. Anas- 
tasio del Ssmo. Rosario, Prepósito General de los Carmelitas Descalzos. Se desarrolló 
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el siguiente temario con el título general de «Virtudes Morales»: 12 de Diciembre, 
Virtudes Morales y santidad; día 13, Armonía de la temperancia; día 14, 
Excelencia de la fortaleza; día 15, La justicia con Dios; día 16, La justicia con 


los hombres; día 17, La Sabiduría de la prudencia. 


El Cursillo fué desarrollado con la claridad y profundidad que caracterizan a 
su director. El público respondió bastante bien. Ya abierto el camino, si se continúan 
con regularidad estos cursos, no cabe duda que reportarán ópimos frutos a la espi- 
ritualidad italiana. 


CONVERSACIONES MEDICO-SACERDOTALES DE PSICOLOGIA 
RELIGIOSA EN MADRID. 


Organizadas por el Hogar Sacerdotal y la Congregación de San Pedro Apóstol 
y por la Sociedad Española de Medicina Psicosomática y Psicoterapia han tenido 
lugar en Madrid una serie de conversaciones entre médicos y sacerdotes encamina- 
das a una común puesta de acuerdo eu problemas humanos que afecten a unos y 
otros. Actuaron de moderadores en dichas conversaciones, que tuvieron lugar regu- 
larmente cada quince días, el R, P. César Vaca O.S. A. y el Rudo. D. Alejandro 
Martínez Gil Pbro. 


En sucesivas sesiones se estudiaron: el papel del psicólogo y el papel del 
director de espíritu, el deslinde de sus campos de influencia, su mutua colaboración 
en el edificio sobrenatural de la persona humana. 


Se dedicó una de las primeras sesiones al estudio de la sinceridad acudiendo 
con ayuda de la Psicología profunda a lo más hondo del hombre, a la gama de 
fuerzas que se mueven en su subconsciente. De gran influencia en el campo de la 
sinceridad fueron señalados los llamados «sentimientos ambivalentes» que en el 
subconsciente del hombre se descubren a veces hacia un mismo objeto. En tema de sin- 
ceridad se señaló como problema central el hallazgo de trucos inconscientes en nuestro 
obrar consciente y sincero, la conversión de ese disimulado subconsciente en consciente 
palpable y abierto. También se discutió la posibilidad de vidas metafísicamente— tal 
se dijo— falseadas. Fué reconocida como superior a una «sinceridad objetiva» la 
propia sinceridad subjetiva. 

- También fué objeto.de especial estudio el fenómeno de la agresividad y su in- 
fluencia en nuestro obrar. Tras de cualquier virtud hay un impulso instintivo, una 
fuerza primaria en acción. Tras la virtud de la coridad actúa v. gr. el instinto de 
sociabilidad. No hay virtudes puramente racionales. Se estudió el impulso de agre- 
sividad en relación con lo sexual y se analizaron diferencias entre lo sensible y lo 
sexual en el inconsciente del niño, entre lo sexual y lo genital en el hombre refirién- 
dolo y llevándolo al campo de lo moral humano y de la responsabilidad. Se examina- 
ron asímismo algunos casos concretos y precoces de sexualidad genital infantil estu- 
diándose una posible proveniencia de otro campo distinto del sexual-genital de dichos 
fenómenos, la admisión de libertad por parte de los psicoanalistas y la posibilidad 
de una responsabilidad y de una existencia de conciencia moral en tales casos. 
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CURSOS DE TEOLOGIA ESPIRITUAL EN LOS ATENEOS 
ECLESIASTICOS ROMANOS 


Como en cursos pasados la Pontificia Universidad Gregoriana y el Pontificio 
Ateneo Angélico de Roma mantienen abiertos sus Institutos de Espiritualidad corres- 
pondientes. En la primera inició el curso de este año que lleva por título general «De 
mediis et exercitiis vitae spiritualis», el R. P. Truhlar S. ]. el 27 del pasado Oc- 
tubre. En ella explica a San Juan de la Cruz el R. P. Ledrus S. ]. y lee un curso 
especial sobre «Liturgia y Espiritualidad» el R. P. Schmitt S. ]. 

En el Pontificio Ateneo Angélico fué nombrado nuevo profesor para su Institu- 
to de Espiritualidad, del que es Presidente el R. P. B. Lavaud O. P., el R. P. F. 
Giardini. Los RR. PP. G. Behler, R. Verardo y M. Philipon explican este año en 


dicho Instituto materias especiales, 


«EL CULTO DEL SEÑOR EN LA VIDA PARROQUIAL». SEMANA 
DE ESTUDIO EN GENOVA. SEPTIEMBRE DE 1955. 


De orientación pastoral y de jugoso fondo espiritual fué la «V settimana di 
Aggiornamento Pastorale» que para el clero secular y regular italiano organizó el 
«Centro di Aggiornamento Pastorale» de Milán en el pasado Septiembre de 1955 
en la ciudad de Génova. Alma de esa semana fué Mons. Grazioso Ceriani. Más 
de 700 sacerdotes de 150 diócesis italianas asistieron a las sesiones que fueron en- 
tusiásticamente orientadas a una grande y suprema aspiración: empeñarse a fondo 
para dar de nuevo a la sociedad el sentido de Dios. 


Abrió todas las jornadas una profunda y vigorosa meditación del Cardenal Siri 
sobre los fundamentos y consecuencias del «sentido de Dios» en la vida sacerdotal. 
Apuntó entre aquellos: el estudio vivo y profundo de la Sagrada Teología, porque 
son las ideas quienes mantienen en vigilia al espíritu; la profunda humildad que 
deja a Dios siempre el primer lugar en todo; el espíritu de oración, motor director de 
todas nuestras cosas hacia lo alto; sentido de la Encarnación y de la Iglesia, por- 
que sólo a través de Jesús y de su Iglesia podemos entrar en contacto con Dios. 

En las sesiones, en que se estudió el culto y el sentido de Dios en nuestra era, 
en sus fundamentos dogmáticos, Catequesis, vida sacramental, en los problemas 
económicos en la vida pública... tomaron parte el Cardenal Siri, los Mons. Castel- 
lano, Urbani, van Lierde, Caminada, Colombo; los RR. PP. Spiazzi O. P. y 
Lombardi S. ]. 


E LEI NR Jo Arpa] 


Tomas DE Aquino, sTo.: Suma” T eológica. (Ed. bilingúe). Tomo IX: Tratado de la Templanza. Tra- 
tado de la Profecía. Tratado de los distintos géneros de vida y 'estados de perfección. Madrid, 
B. A. C., 1955, 13 < 20, XX + 887 p. 


Las introducciones a las cuestiones del primer tratado y versión del mismo son debidas 
al P. Cándido Aniz; las del tratado de la profecía, al P. Alberto Colunga; el P. Jesús García 
Alvarez es el traductor del último tratado, cuyas introducciones corren a cargo del P. Antonio 
Royo. Hace notar este último que para redactar las introducciones a las qq. 179-182, que vie- 
nen a formar el tratado de los diversos géneros ha «utilizado casi exclusivamente —subraya él— 
las notas de un cursillo sobre las mismas dado en Salamanca por el M. R. P. Santiago Ramí- 
rez, O. P.,> a quien agradece su gentileza y amabilidad al prestarle su propio manuscrito. 
(p. 577 en nota). ; 

A los tratados de la templanza y de los distintos géneros de vida, etc., precede un elenco 
bibliográfico. 

Siempre es interesante conocer el pensamiento de Santo Tomás, pero la materia del 
presente tomo tiene sus peculiares circunstancias. El primer tratado presenta en toda su am- 
plitud lo positivo dentro del campo moral, que hemos de contemplar en una matería en la que 
lo negativo —y dentro de un área restringida— ha absorbido tanto la atención de muchos es- 
critores, —prescindimos aquí sí con razón o sin ella.— El último tratado es el más interesante 
para nuestra revista, y de plena actualidad, hoy que tanto se habla de mística y contempla- 
ción, y que tanto auge ha tomado la espiritualidad sacerdotal, etc. 


9) En esta sección únicamente se hará recensión de aquellas obras que a juicio de la Dirección tengan relación 
con el tema de la Revista. De las demás se dará una breve nota bibliográfica o se anunciarán simplemente en la 


lista de libros recibidos. 


Vol. 15 (1956) Revista DE EsPrriruALiDAD, págs. 107-122 
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Opinamos que sí se ha separado el tratado de la profecía del siguiente, éste debería ha- 
berse dividido en dos: uno, de los diversos géneros de vida, y otro, de los estados de per- 
fección.| 


Abarca este tomo desde la cuestión 141 a la 189 de la 2-2ae, ambas inclusive. Cada una 
de las cuestiones lleva su correspondiente introducción. Salta, sin embargo, a la vista la dife- 
rencia entre las de las qq. 179-182 y las que preceden a todas las demás. Son aquellas más 
extensas y tienen un método más escolástico con sus esquemas, conclusiones y argumentos. 


Deteniéndonos un poco en la introducción a la q. 180 (de la vida contemplativa) notamos 
que se estudia en ella la contemplación. Creemos, no obstante, que no es lo mismo vida con- 
templativa que contemplación aunque ésta sea el acto principal. Quizá, por eso, pueda y deba 
darse más relieve al amor en la vida contemplativa que lo que a primera vista aparece en es- 
ta introducción. No obstante el que atentamente considere lo que en ella se dice, puede aden- 
trarse más en la importancia del amor en dicha vida. No es necesario advertir que diversas 
ideas aquí expuestas no son compartidas por todos. Conocida es de todos la controversia sobre 
la contemplación adquirida. No es del caso perder tiempo en volver sobre ella. 


La contemplación de que se habla principalmente en la introducción es la infusa, única 
sobrenatural cristiana para el introductor. De ella se estudia el principio elicitivo, el acto mis- 
mo psicológicamente considerado y su objeto propio. En plano más general se habla de la 
división y propiedades de la contemplación. 


Parece suponerse que la contemplación de que habla Santo Tomás es la infusa, cuando 
trata de la vida contemplativa. Desearíamos, por eso, que se nos explicase y probase, cómo el 
hombre puede entregarse a la contemplación de la verdad por un acto de su voluntad, 'si'la 
contemplación es infusa. Pues un argumento de S. Tomás en el art. I, para probar que tam- 
bién la voluntad tiene parte en la vida contemplativa, es que la voluntad mueve a ejercita r el 
acto contemplativo, y la contemplación infusa está por encima de la iniciativa humana. Por eso, 
no entendemos cómo se dice —y en ello estará la explicación— que la voluntad impera el: 
acto de contemplación cristiana (infusa) —p. 600—. 


Ni creemos tampoco que baste lo que se dice en las páginas 607-608, 610, para explicar el 
artículo tercero. | 


Sería tiempo inútil, por ser cosa innecesaria, el empleado en recomendar la lectura de la 
Suma de Santo Tomás a aquellos que estén debidamente preparados para digerir tan sólido 
manjar.—P. AboLro DE La MADRE DE Dios. 


FRANCISCO DE SaLegs, San: Obras selectas de ... - li vol. Tratado del amor de Dios. Constituciones 
y Directorio Espiritual. Fragmentos del epistolario. Ramillete de cartas enteras. Preparadas so-' 
bre la edición típica de las «Obras Completas» de Annecy por el R. P. Francisco de la: 
Hoz S. D. B. Madrid, B: A. C., 1954, 13 x 20, XXIII + 982 p. dato 


Con este segundo y «último volumen se completa la edición que de algunas obras escogí": 
das del Santo de la dulzura ha preparado para la Biblioteca de Autores Cristianos'D. Francis: 
co de la Hoz, hijo de D. Bosco. Entran en este II” tomo el «Tratado del amor de Dios», las 
«Constituciones» y «Directorio Espiritual», fragmentos de 184 cartas del Santo a las que se 
añaden siete completas. Se cierra la edición con una semblanza del Santo'a través de su.epis: 
tolario y el acostumbrado índice de nombres y materias. - lO 


Ya nos habló en el primer volumen el erudito salesiano del motivo meramente vulgariza- 
dor de esta edición, ajeno a toda finalidad de una cierta monta científica. Por eso no nos coge- 


e 
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tan de sorpresa la ausencia de presentación crítica que sufren las obras del Santo Doctor. He- 
mos de confesar, sin embargo, que nos hubiera gustado encontrar algo más al abrir las páginas 
de este volumen. Estudios iniciales de más fondo, explicativos de más circunstancias históri- 
cas, causas, acogida, efectos, características, doctrina... de la obra a que preceden. Algo de más 
peso científico en una palabra. Resultan francamente pobres las Introducciones o Notas histó- 
ricas y bibliográficas. Nadie las diría brotadas de la pluma de un especialista. Repetimos que 
no ha pretendido el editor una edición cientifica, pero es cierto que no habrían molestado ni 
sobrado —incluso para los meros «amantes de la cultura general cristiana» a quienes se dirige 
la edición— otras introducciones más densas, profundas y originales. Y las habríamos agrade- 
cido. Quizá hasta se siga en ellas demasiado a Dom Mackey O. S. B. 


Así el volumen queda en este aspecto un poco por bajo de los fines de alta vulgarización 
de la BAC. La traducción de las cartas, original del P. De la Hoz, se hace en un castellano 
entero que se lee con verdadero placer. Quizá esté aquí el gran acierto de este volumen. La 
impresión y presentación tipográfica —del ejemplar que nos llega al menos —sufre lagunas y 
defectos abundantes. —P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO. 


Gesammelte Aufsátze zur Kulturgeschichte Spaniens. Vol. 10 publicado por Johannes Vincke. 
Múnster, Aschendorff, 1955, 17'5 < 25, 16 láminas, VIII + 312 p. 


El libro pertenece a las «Investigaciones hispánicas de la Górresgesellschaft». Lo forman 
una serie de interesantes artículos escritos por profesores de Universidades españolas y ale- 
manas. Los temas tratan aspectos religiosos, políticos y artísticos de la historia de España. 
«El oro de las Indias occidentales y la política de crédito de Carlos V», «Jaime Fabré, un 
arquitecto catalán del siglo XIV», «El derecho de patronato de la corona aragonesa», «Sobre 
la ética colonial española en Chile en el siglo XVI», «El monte santo de Monserrat», «El ele- 
mento heroico en la literatura española religiosa de la, Contrarreforma», y una información 
sobre los trabajos españoles de Arqueología visigoda. 


Relación con esta Revista tienen los artículos «Sobre la ética colonial española en Chile 
en el siglo XVI» escrito por el Dr. Rudolf Reinhard, de Friburgo. Y sobre todo «El elemento 
heroico en la literatura española religiosa de la Contrarreforma» por el Profesor de la Univer- 
sídad de Tubingen, Georg Weise. 


El artículo sobre la ética colonial está un poco unilateralmente escrito. Describe sólo una 
parte de la contienda. No se puede juzgar sin escuchar a las dos partes que realizaron esa 
conquista material y espiritual de América. Recoge sólo las protestas justas de la Iglesia ante 
los abusos que siempre existen en todo lo que es obra humana. Pero no se pueden desligar 
las cosas de su circunstancia y pasar por alto las dificultades de los conquistadores ante una 
población primitiva y de costumbres crueles contra la que tenían que defenderse con medios 
violentos sí no querían perecer ellos, como muchas veces octurrió. Para el estudio de la ética 
en una época hay que ver ante todo las leyes de esa época y si se mira al cumplimiento de 
los hombres de la ley, considerar toda la realidad, no sólo los casos de transgresiones, sino el 
conjunto, y detenerse además en los motivos de esas transgresiones. Y finalmente los re- 
sultados de esa influencia educativa de las leyes, no atendiendo a la opinión de un hombre o 
de otro, sino a la misma historia. 

El tema de lo heroico en la literatura religiosa es muy interesante. El artículo está hecho 
con bastante amplitud si no por la extensión, temporal, sí por la importancia de obras y auto- 
res que estudia: Alonso de Madrid, Alonso de Orozco, Juan de Avila, Luis de Granada, Pedro 
Fabro, Santa Teresa, Luis de León, Diego de Estella, Alonso Rodríguez, Juan de los Angeles, 
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Luis de la Puente, José Sigúenza, Teresa de Jesús María, Juan Eusebio Nieremberg, San Juan 
de la Cruz, Marcos Salmerón, María Jesús de Agreda. Dice que ha escogido las obras que se 
encuentran corrientemente en ediciones modernas. Por eso faltan algunas en las que hubiera 
podido aprovechar mucho. Por ejemplo entre la inmensa multitud de escritos ascéticos del 
XVI está uno de Juan de Alcalá que habla ya de esa influencia: «Libro "de la caballería cris- 
tiana» publicado en Alcalá en 1570. 


El concepto de lo heroico de que se parte al principio del artículo, que es el que se en- 
tiende generalmente, no es el mismo al través de él; mezcla el sentido de lo caballeresco, 
de lo cortesano, de lo ceremonioso, de lo mayestático. Además las conclusiones son demasía- 
do generales. Para eso haría falta un estudio más amplio y más extenso de la literatura relí- 
giosa. Así dice que el empleo de imágenes guerreras es acentuación del elemento volitivo en 
la vida religiosa del siglo XVI en oposición al matiz sentimental y pasivo del final de la Edad 
Media (p. 269). En España no fué tanto así. La literatura religiosa anterior tiene también ese 
tono de lucha y de conquista. Séneca había influido en ella y las metáforas de guerra y lo he- 
roico son tan primitivas como la vida del hombre. Se vienen empleando en toda la literatura 
religiosa. En España esa aplicación quizá venga precisamente acentuada en la Edad Media y, 
aún en el siglo XVI, sea una herencia de las constantes luchas entre moros y cristianos. 


La multiplicidad de sentidos, a veces contradictorios en que el A. emplea el término «heroí- 
co» le quita unidad a su pensamiento y a veces también le lleva a afirmaciones no muy 
exactas. Para él Santa Teresa es una muestra en sus escritos de una afición a lo grande y lo 
mayéstático, casi con monótono unilateralismo (pag 194). ¡Cuando precisamente Santa Teresa 
es un ejemplo de expresión armoniosa y sencilla, hasta con detalles inimitables de gracia y 
naturalidad! 


mi 


El tema en sí es muy sugestivo. Se puede ver como hay trasposición al terreno de lo 
religioso del ambiente de lucha y de conquista de la época. Hasta de las virtudes caballeres- 
cas y del afán de empresas duras y difíciles. El vocabulario de guerra y de defensa se apli- 
can a lo religioso. Pero eso es ya cosa antigua. El deseo de lo heroico en la esfera religiosa se 
puede enraizar con el pecado mismo del Paraiso. Es como la tensión del hombre a la conquis- 
ta de algo perdido. Algo que se perdió sin trabajo y se tiene que encontrar con ello. La idea de 
lo heroico en lo religioso tiene una trascendencia que está más allá de las metáforas de los tiem- 
pos. Quizá desde un punto de vista religioso es desde donde haya que mirar luego las demás 
manifestaciones del heroismo. El heroismo es siempre un fenómeno de trascendencia relacio- 
nado con lo eterno, con Dios mismo, 


El volumen, de la Editorial Aschendorff de Múnster, es un modelo de impresión y pre- 
sentación.—M. J. GonzÁLez - HABA, 


Morta, A.: Vida interior y dirección espiritual del sacerdote. Bilbao, Desclée de Brouwer, 1955, 
19 x 12, 136 p. 


«El autor de este libro —según nos dice en su presentación el Excmo. Sr. Arzobispo de 
Zaragoza Dr. Casimiro Morcillo— ha consagrado su ya fecunda vida sacerdotal a ayudar es- 
piritualmente a sus hermanos sacerdotes». Esta su obra es una prueba más de ello, pues es 
fruto de su experiencia adquirida después de largos años a base de diálogos y de cambios de 


impresiones sobre estos temas con sus compañeros en el sacerdocio, en varias diócesis de 
España. 


El autor, en los primeros capítulos de su obra, pone ante los sacerdotes la grandeza su- 
blime de su ideal, que no es otro que ser «otros Cristos», y la obligación y necesidad de con- 
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seguir ese ideal mediante la propia santificación. Después nos habla de la necesidad que tiene 
de la Dirección espiritual todo cristiano, para decirnos a continuación cómo no es menor esta 
necesidad para los sacerdotes, sobre todo de cura de almas. Nos expone las dotes que debe 
reunir el Director espiritual del sacerdote, y termina diciéndonos, apoyado en unos testimo- 
nios del P. Lombardi (p. 121,127), que la dirección espiritual de los sacerdotes es «el máximo 
problema espiritual de nuestros días». : 


Ningún reparo tenemos que oponer a todas estas afirmaciones del celoso sacerdote y 
hacemos votos para que cundan y fructifiquen entre el clero sus sanas orientaciones pastorales. 
P. CarmeLo DEL Niño Jesús. 


SCHALLER, Jean-PrerRE: Secours de la gráce et secours de la médecine. Bruges, Desclée de Brouwer, 


1955, 12 < 19, 400 p. 


No es infrecuente en la vida la presencia conjunta junto al que sufre del sacerdore, re- 
presentante de la religión, y del médico que aporta los remedios de la ciencia. 


Lo que no es tan frecuente, sobre todo en paises no cristianos, es la coordinación de los 
remedios y la mutua ayuda. Muchas veces entre medicina y teología hay alejamiento, des- 
confianza; en otras, por el contrario, la demasiada compenetración lleva a una naturalización 
de los socorros sobrenaturales que aporta la religión. Ambos inconvenientes procuran evitarse 
en esta obra dondé, como dice muy bien en el prólogo el Dr. Jean Lhermite, se trata de defi- 
nir la actitud que debe aceptar tanto el enfermo como el médico de alma y cuerpo cuando 
aquél desea obtener los socorros capaces de satisfacer las legítimas aspiraciones de su alma. 


Cuatro partes integran la obra. En la primera: «La terapéutica y la gracia» muestra cómo 
los sacramentos, junto a otras virtualidades, son también remedios para el cuerpo, tal cual se 
deduce de la enseñanza de los autores antíguos y de la liturgia de la Iglesía. Pasa también re- 
vista a los servicios que la Medicina presta al cuerpo a través de la psiquiatría, psicoanálisis, 
métodos de yoga, endocrinología y psicocirugía. Finalmente examina las relaciones del peca- 
dor con el médico y el sacerdote, estableciendo los límites y finalidad de la medicina y su po- 
sición ante el dolor. En la segunda y tercera, se examinan los sacramentos de muertos y de 
vivos respectivamente y su conexión con la medicina. Finalmente en la cuarta se examinan 
las correspondencias entre la medicina y la oración. 


Un libro lleno de contenido. El autor, médico y sacerdote, aparece en ambos "aspectos 
con una innegable competencia. Una información abundante y precisa le permite no sólo 
confirmar sus aserciones con las de eminentes autoridades médicas, sino también poner en su 
debido punto afirmaciones inexactas y erróneas sobre la concepción católica del hombre y so- 
bre el uso que de determinados sacramentos se pudiera hacer poniendo en peligro su carácter 
sobrenatural. Nos agrada sobremanera poner en su punto el aspecto sobrenatutal de la peni- 
tencia y advertir claramente lo que de hecho la separa de una cura psiquiátrica, así como el 
llamar la atención sobre los efectos curativos que en un cristiano en determinadas circunstan- 
cias puede tener la extremaunción y que un médico digno de este nombre, aunque no sea crís- 
tiano, debe conocer. Lo mismo se diga de la defensa de la castidad sacerdotal y los consejos 
que se dan al médico para cumplir con la moral natural matrimonial. La última parte sobre 
la oración ofrece interesantes puntos de vista bajo el aspecto médico y espiritual que convie- 
ne conocer. 

Como confirmación de los efectos eucarísticos, se podrían haber ilustrado los maravillosos 
que en algunos santos como Teresa de Jesús ejerció en plan médico, bien que no sea necesario. 


En suma, nos hallamos en presencia de una obra bien pensada y documentada, que juz- 
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gamos será leída con provecho por aquellos que han recibido de Dios la misión de ayudar a 
sus hermanos en las miserias a que están sujetos en su peregrinación humana.—P. ForTUNA- 
TO DE J. SACRAMENTADO. 


Les Prerres DE LA COMMUNAUTÉ SACERDOTALE DE SAINT-SEvVERIN: La Messe. Les chrétiens 
autour de |' autel. Bruges, Desclée de Brouwer, 1955, 12 X 19, 220 p. 


La comunidad sacerdotal que en París rige la parroquia de San Severino desde 1948 ofre” 
ce en este libro una serie de estudiós sobre la santa misa. Estudios que antes han constituido 
el objeto de una serie de instrucciones al pueblo que les ha sido confiado. Dos partes presen- 
tan estas instrucciones. La primera pasa revista a las diversas partes de la misa poniendo de 
manifiesto los valores teológicos y espirituales que en ellas se encuentran. La segunda pone 
particular empeño en algunos puntos a los que no se suele dar en la práctica el debido relieve- 
Hechas como están en plan pastoral, estas instrucciones ponen marcado interés en presentar 
la verdad bajo el aspecto más accesible al público y más facilmente asimilable. No se puede 
negar que los fieles comprenden mejor el valor y significado de la misa después de estas ins” 
trucciones. Sin embargo tal vez algunas innovaciones no sean tan necesarias. El dar la comu- 
nión de pie por ejemplo no nos parece tan oportuno. Hay otras verdades no menos necesarias 
- que recuerda el recibirla de rodillas, conforme al uso secular de la Iglesia de Occidente. No se 
puede menos de aplaudir el esfuerzo que supone este libro para hacer al pueblo salir de la 
pasividad con que frecuentemente asiste al santo sacrificio.-P. FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO.. 


Nazis, M. A.: La santificación de la vida diaria. Barcelona, Herder, 1955, 14,4 x 222, 294 p. 


De la Escuela alemana de Schónstatt, sede del gran «Movimiento Apostólico» dirigido 
a la recristianización del mundo en Cristo por María, nos llega este atrayente, asequible y ju- 
goso libro de la H.* M.* A. Nailis. La obra se hace interesante por el modo de encauzar la 
santificación propia en el deber cuotidiano, principalmente del católico seglar; por el modo de 
entrever la posibilidad de adquisición de una santidad fecunda en el mundo y en la ruta de 
los mil hechos ordinarios de una vida cualquiera. Partiendo del radical concepto de vincula- 
ción con Dios, doctrinal y prácticamente estudiado, nos conduce la autora a nuestra vincula- 
ción con nosotros mismos, con nuestra vida:”trabajo, cosas, sufrimientos...; y con nuestro pró- 
jimo. Siempre de la mano fecunda del amor, de la Sagrada Escritura y de mil ejemplos de 
santos que hacen amena y agradable la lectura de la obra. Libro muy útil no sólo para la pie- 
dad seglar sino para predicadores y directores espirituales por la ayuda eficaz que puede pres- 
tarles la abundancia y facilidad de su doctrina.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO. 


TaAnquerer, A.: La divinización del sufrimiento. Trad. de Victorio Peral. Madrid, Rialp, 1955, 
12 x< 17, 244 p. 


En este libro el conocido teólogo francés trata "uno de los temas en que conviene hacer 
hincapié, sobre todo hoy día en que la búsquedad el placer quiere suplantar al seguimiento de 
la cruz. Propone el hecho universal del sufrimiento y la divinización del mismo por Cristo; 
primero, en su Persona, después, en su Cuerpo Místico: la Virgen y los hombres. 


La ejemplaridad del dolor de Cristo es maravillosa y de modo semejante, la del dolor de 
la Virgen, Sus sufrimientos muestran a todos la necesidad y la eficacia de los mismos para la 
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santificación propia y la de los demás. El autor presenta estas ideas iluminándolas con la ver- 
dad del Cuerpo Místico de Cristo. 


¿2 El presente libro podrá tener eficacia desinfectante para muchos que quizá estén —aun 
en contra de su voluntad— respirando y viviendo en un ambiente de hedonismo materialista, 
enervante del auténtico vivir cristiano.—P. AboLro pe LA M. pe Dios. > 


PerrIN, Josern-Marze: El misterio de la caridad (1. El amor sin medida). Madrid, Rialp, 1955, 
1217, 100 p. 


En tres volúmenes estudia Joseph-Marie Perrín el misterio de la caridad. Su intento es 
convencer al mundo de que su fracaso en la solución de sus problemas le viene de haberse 
separado de la caridad de Cristo. En el primer volumen, que ahora presenta la colección 
Patmos, se pretende hacer cobrar al hombre conciencia del amor que Dios le tiene. En doce 
capítulos se estudian, de una manera sólida y teológica y al mismo tiempo adaptada a la 
inteligencia de los que no han cursado la teología, las grandes manifestaciones de la caridad 
de Dios: creación con destino eterno, la vida de amor de la Trinidad en sí y su participación 
en nosotros por la inhabitación, la paternidad de Dios, la Virgen Madre del amor, la Euca- 
ristía, etc. Profundas y claras reflexiones, desarrolladas en un estilo que hace captar toda la 
fecundidad y vitalidad del amor de Dios.—P. Sanriaco DE S. Josf. 


Urxuria, U. S. J.: «Amáos...». Barcelona, Herder, 1955, 11 X 18, 503 p. 


El autor contempla lo manoseado que está el tema del amor, no tanto por los poetas como 
por la prensa en general. Juntamente observa, cómo ese amor de escaparate no es otro que el 
amor pasional, el «eros» que revuelve al mundo. 


Por el contrario, le apena lo poco que se ha escrito y se escribe del amor noble, puro, 
elevado y generoso. Se pregunta: «¿Habrá otro tema de que necesite más el mundo en la hora 
presente? La humanidad se axfisia en una atmósfera densa de odio; por eso necesita respirar 
a pulmón lleno el óxigeno exhilarante del amor». Y afirma en la introducción: «Para ayudar a 
conseguirlo hemos escrito este libro». 

El libro está dividido en tres partes generales: 1? Excelencia del amor al prójimo; 2* Prác- 
tica del amor al prójimo; 3* Modelos del amor del prójimo. Cada parte tiene doce capítulos 
que se subdividen en puntos o especie de artículos. Antes de cada capítulo trae unos casos 
relacionados con la materia a tratar y cuya respuesta moral da al terminar dicho capítulo. 


Sinceramente nos gusta por su concepción general, por el modo de tratar los temas, por 
su plan casuístico y no menos por el estilo llano, claro y de grata fluidez para el lector.—P. BaL- 
BINO DEL CARMELO. 


Teresa Renata DeL Espierru Santo (PosseLr) O. C. D.: Edith Stein. Una gran mujer de nues- 
tro siglo. San Sebastián, Dinor, 1953, 12 < 19,5, 302 p. , 


Con idéntica emoción, con la misma convicción con que Edith Stein cerraba un día la 
Autobiografía teresiana diciendo: «Esto es la verdad», cerramos nosotros este hermosísimo 
libro de la M. Teresa Renata Posselt OCD, exclamando convencidos: «Esto es una vida, una 
autéritica vida», expuesta en el cofre abierto de esta preciosa biografía, que a grandes trazos 
se convierte en autobiografía. Vida de una mente de privilegio que busca, puesta en la balles- 
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ta de un corazón indomable pero sereno. ¡Qué deuda tan grande tiene contraida la Orden que 
la acogió para con Dios y para con Edith misma! 


Todo es bello en este libro, todo es extraordinario porque extraordinaria es la figura y el 
carácter que describe. «Una de las más grandes mujeres de nuestro tiempo» —la definió el P. 
Walzer O. S. B., abad de Beuron. Carácter exquisitamente femenino, pero de varonil entereza 
como las grandes mujeres de su raza. Intelectual de primera fila relacionada con Husserl, 
Scheler, con el gran narrador islandés P. Svenson S. J., con Gertrudis von le Fort... Figura trans- 
parente que conquistará el corazón del lector más frío. Existencia de envoltura aparentemente 
débil pero de timbre recio e inefablemente purísimo a un tiempo. «Alma real» —que diría Te- 
resa de Jesús—, alma de puro cuño teresiano por lo grande y por lo sincera. La Santa logró su 
conversión; en un día de su fiesta se abrieron para ella las puertas del Carmelo; como Teresa 
de Jesús vivió hasta el hondón el ideal de la inmolación por las almas, por su pueblo en con- 
creto, 


Y aquí pensamos-que está el mejor capítulo de su mensaje, la cima desde la que brillará 
ante las generaciones futuras. Judía neta, estigmatizada en el corazón con la estrella davídica, 
amantísima de su pueblo hasta los supremos días de su vida, Edith Stein se transfigura por 
la gracia en victima de la Cruz, en el Carmelo y en el campo de la muerte. De aquella Cruz, 
contra la que el hebreo recalcitra y que es el punto crucial —con más propiedad nunca— de su 
historia escindida. Aceptar la Cruz y su misterio, —he ahí el problema. Edith Stein la aceptó 
cuando esta vez el Eterno la mandó gamada: «Dios nuevamente deja caer su mano sobre su pue- 
blo, su destino será el mío también» (p. 141). «Yo hablaba con el Salvador y le decía que sabía que 
era su Cruz la que ahora había sido puesta sobre el pueblo judio. La mayoría no lo comprendían: mas 
aquellos que lo sabían, deberían echarla sobre sí en nombre de todos. Yo quería hacer esto. El única- 
mente debía mostrarme cómo...» (p. 143). El Carmelo y el martirio fueron la respuesta. La respues- 
ta a aquella su clarísima visión del problema religioso e histórico de su raza, que adquiere con- 
vicción de transparencia en estas expresiones de contenido y estilo netamente proféticos: «Es- 
tas son las sombras de la Cruz que caen sobre mi pueblo. ¡Oh, si viniera con esto a la luz! Este es el 
cumplimiento del andar errante de mi pueblo que él atrajo sobre sí. Cain debe ser perseguido, pero ¡ay 
de aquel que toque a Caín! ¡Ay, cuando el furor de Dios, que hoy se desata contra las judíos, se desen- 
cadene sobre esta ciudad y sobre este país»! (p. 230). Edith Stein cae ante el misterio de la Cruz, 
se hace cruz por su pueblo y esa cruz la hace candelabro evangélico. Y queda así para la His- 
toria como solución viviente del problema hebreo; como dedo aplicado en la llaga abierta hace 
XX siglos en el corazón judío; como modelo (¿precursora?), punto luminoso izado en cruz en 
la cumbre que separa laEra de la Expectación y la Era mesiánica para que el israelita que aún 
espera... vea, supere su propia vertiente, acepte la cruz y caiga gozoso por la ladera de Cristo. 


Sin dramatizar ni exagerar historia un ápice, ¡qué maravilloso guión cinematográfico po- 
dría lograrse de la vida de Edith Stein! La juventud en el ambiente universitario único de 
Gottingen, sus actividades de enfermera en la 1* guerra mundial, su conversión, sus ensimis- 
mados días de Beuron, su actividad científica, la persecución en la que llegó a escribir una 
carta al Sumo Pontífice pidiéndole una Encíclica sobre el tema, su vida del Carmelo, sus últi- 
mos y trágicos meses, su éxodo, su muerte. Escenas como aquélla en que comunica a su ma- 
dre, perfil arrancado del Antiguo Testamento, su conversión, o aquélla en que asiste con ella 
ya convertida a los oficios de la Sinagoga, la tragedia de su despedida... Así, como en cinta 
apasionada, pasa ante nosotros su figura a través de estas páginas de la M. Posselt. 


Mucho tenemos que agradecer a Ediciones Dinor el habérnosla presentado. Quizá la mo- 
destia de la presentación no esté demasiado a tono con la altura de la biografiada. La traduc- 
ción del P, Pelayo Arribas C. M. F. resulta ágil, muy grata y se lee con verdadero placer. Hay 
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-en la pág. 162 un párrafo que no corre bien. Recordamos que en otra traducción que hemos 
leido —la italiana en concreto— una frase de la madre de Edith, en momentos trascendentales, 
encierra una escalofriante y airada protesta contra Cristo, típicamente 'judía, sentido comple- 
tamente distinto del que le da el P. Pelayo (p. 156). Ni le damos ni quitamos razón por no 
poseer el original y sernos consiguientemente imposible la computación. 


Vida que se lee como novela, gustará de su lectura cualquiera: el amante de lo grande, 
de lo emocional, de lo intelectual, de lo religioso, de lo humano, de lo heroico.—P. Juan Bosco 
DE J. SACRAMENTADO. 


MaárriL, D. Germán: Los Seminarios hoy. Problemas de formación sacerdotal. Salamanca, Ed. Sí- 
gueme, 1954, 17 < 24, 312 p. 


Con celo, con experiencia y con valentía sale al paso D. Germán Mártil en este bello y 
enjundioso libro, al gran problema que hoy como siempre tiene planteado la Iglesia: la forma- 
ción de sus sacerdotes y su acomodación a la edad que corre paralela con la propia vida. 


Con bibliografía abundante y de última hora pasa revista a los problemas existentes en el 
Seminario, los factores pedagógicos que en su ambiente se encierran, la conciliación de auto- 
ridad y libertad en la formación, la psicología del seminarista con todos sus perfiles y sus 
tránsitos, la formación intelectual y pastoral que hoy pide su espíritu y el espíritu de su tiempo, 
las cualidades del educador de seminaristas. 

Realista en el enfrentarse con cualquier estado de cuestión, sin miedo a la perspectiva 
más negativa, a la llaga más dolorosa y evidente, sorprendemos en este libro el espíritu im- 
parcial y comprensivo para con el formando y sus relaciones con la autoridad, la atención que 
ya radicalmente presta a la formación ante todo de la personalidad, la postura casi tiernamente 
humana en tantas cuestiones, v. gr. las relaciones del seminarista con la familia; el análisis 
prudente y razonadamente moderador de posiciones demasiado vanguardistas p. ej. en lo to- 
cante a disciplina; el modo vívido con que describe la evolución psicológica del seminarista 
con todos sus esguinces y rincones y propone la cura oportuna; la adaptación fiel y rendida 
a las directivas de la Santa Sede, la tendencia a proponer el método de la suavidad y la con- 
vicción, el situarse siempre y resolver cualquier problema desde el escenario de la psicología 
dél seminarista en cualquier acto o escena en que el drama de su vocación se encuentre. 

Quizá alguna vez no se profundice demasiado, pero en muchas otras, cps. III, V y IX p. 
e., llega a soluciones concretísimas. Libro trabajado, basado firmemente en las autoridades a 
cada paso citadas y en la personal del autor, de enfoque muy universal, psicológico y comple- 
to de la problemática vocacional, se recomienda por sí solo. Clara la impresión, aunque no 
son raras las erratas de imprenta.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO. 


Tnuese, L.: Vaso de arcilla. Madrid, Ed. El Pez, 1955, 11 < 16, 157 p. 


Enmarcada en la esfera de un reloj, al compás de sus horas, va desgranándose con sano 
realismo, con lozano humor yanki, la vida diaria de un sacerdote norteamericano. Cada acti- 
vidad, cada fase de vida parroquial y sacerdotal concreta, cada momento, dan pie a una sítua- 
ción psicológica, a un problema, a una meditación. 

Problemas que se concretan en uno: el de su fragilidad y su voluntad en alza continua, 
el de ser nada y todo, el de su misión de santidad siempre en esfuerzo o en retroceso, el pro- 
blema de cualquier alma sacerdotal en balanza a toda hora entre tiempo y eternidad, natura: 
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leza y gracia. Meditación cuyo epílogo forzado viene a ser siempre lo que decía L. Bloy:. Nues- 
tra única tristeza: la de no ser santos. Oración y penitencia sobre vorágine ¿apostólica y- «ame- 
ricanismo» o sobrenaturaleza industrializada. 


Se desprende de este hermoso libro eso, olor a arcilla. Pero la arcilla sólo huele cuando 
está humedecida... El «Vaso de Arcilla» de L. Trese' huele a arcilla por eso, porque coritieñe 
agua, agua de gracia. Lo negro resalta mejor en lo blanco. Lafpoquedad de nuestra naturaleza 
se pone en evidencia teniendo como sostén la infinitud de la gracia. Este vaso de arcilla, vacto 
y seco, no daría olor... Pero la penetración de su aroma humilde nos pregona que rebosa de 
agua pura que lo empapa y penetra. Fuerte olor a humanidad en una palabra, indicio de que 
va unida a la gracia y ésta la perfecciona. 


Olor a arcilla, a barro, a nada, indicio además de dualidad de elementos, naturaleza y 
gracia, en combate y agonía diaria entre lo rastrero y lo heroico. El humo que la llama de la 
purificación sanjuanista aranca del leño es prueba de que está verde... Este grato olor a arcilla 
humedecida es prueba de contacto, de choque y lucha entre elementos opuestos que la pro- 
ducen: barro de la tierra y agua del cielo. No es necesario recurrir a estridencias, a exasperan: 
tes y pesimistas desgarramientos, a lo Greene o a lo Bernanos, para pintarnos la lucha íntima 
y diaria de cualquier sacerdote de Dios. 


El humorismo, el fuerte tono de humanidad, la humildad en el contesar la propia y cons- 
tante debilidad ( y nada más, que a cada vida le basta su propio trabajo...) y la obra de la 
gracía pueden lograrlo como Leo Trese, pluma hoy mimada por el público americano, lo ha 
conseguido en este simpático y atrayente libro.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO. 


Mirer MAGDALENA, E.: Qué eran los sacerdotes obreros. Madrid, Ed. El Pez, 1954, 11,5 x< 17, 
t59p: 


Estudio compendioso en el que se pasan revista a todos los acontecimientos causantes 
de la génesis, desarrollo y extinción del apostolado sacerdotal obrero según directivas que la 
Santa Sede en su día prohibiera. Desde los tentativos del Abate Godin y del P. Loew O. P. y 
el impulso del Cardenal Suhard hasta los recelos consiguientes a su muerte ante un sacerdocio 
que fué prescindiendo poco a poco de su característica de consagración y función oficial para 
derivar sensiblemente al simple sacerdocio de testimonio y mediación común a todo cristiano. 
Pasando por las actitudes y posiciones de Cesbron, Anglade, Mauriac, Card. Liénart, P. Suárez. 


Todo se narra con conocimiento de causa y notable asequibilidad. Es una vista de con- 
junto del problema y de su historia.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO. 


Lraz, J., S. J.: Sinopsis de los cuatro Evangelios. Nueva versión del original griego, en colum- 
nas paralelas, con notas críticas. Madrid, B. A. C, 1954, 13 X 20, XIX + 353 p. 


Esta obra del infatigable P. Leal tiene la gloria y el mérito de ser la primera sinopsis con- 
cordada que aparece en lengua castellana. Este vacío viene a llenarlo este volumen de la 


BAC. 


Siempre será un problema el desarrollo topográfico y cronológico de los hechos evangé- 
licos hasta en sus detalles. Por eso, el que intente hacer una sipnosis concordada como el que 
intente escribir una vida de N. Señor en su parte cronológica, no podrá llegar más que a una 
sinopsis y a una vida justificada y explicada en frase de Mauricio Brillant. A dar esta justifi- 
cación y explicación viene una extensa introducción de 107 pgs. En ella el Profesor de Gra: 
nada estudia y analiza el plan y las características de cada evangelista. Merece especial aten- 
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ción el estudio dedicado a S. Lucas por su extensión y originalidad. Su posición y soluciones 
si bien no convenzan a todos son razonables y están bien razonadas. Advertimos que contra 
la exégesis moderna que ve en la sección propia de S. Lucas 9,51—18,14 un cuadro artificial 
inventado o un cuadro elástico, el P. Leal se inclina por la realidad histórica de esta sección 
en la que se hablaría de tres viajes a Jerusalén. 


La traducción del griego,nueva y original, que reproduce la edición crítica del P. Merk, 
S. J.,' sin fallar a la fidelidad corre flúida con palabra y frase castellana.—P. RoMÁN DE LA 
INMACULADA. 


Denzincer, E.: El magisterio de la Iglesia. Barcelona, Herder, 1955, 14 <22, XXXI + 
618 +[99] p. h 


La inmortal y maciza obra de Denzinger, «Enchiridion Symbolorum», encuentra en este 
volumen que nos brinda Herder un cauce y un molde nuevo: el castellano. Así, sin querer, 
queda en manos de cualquiera, sin barreras linguísticas de ninguna especie, el tesoro más 
denso y esencial de la doctrina y magisterio eclesiásticos a lo largo de su Historia. Hasta 
2350 decisiones oficiales de la Iglesia, dispuestas en orden cronológico, recoge esta obra de va- 
lor incalculable y practiquísimo, compendio —podemos decir— de los grandes Monumentos y 
Colecciones de la bibliografía católica. 


En campo tan peligroso para traducciones el Dr. D. Daniel Ruiz Bueno nos da una versión 
circunscrita preferentemente a la letra con una cierta y prudente soltura expresiva. La impre- 
sión del volumen es maravillosamente nítida, con abundantes juegos y cambios de tipos que 
hacen fácil su manejo.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO. 


Marín, R. P. H, S. J.: Doctrina Pontificia. Tomo IV: Documentos Marianos. Edición pre- 
parada por el... Madrid, B. A. C., 1954, 13<20, XXXI4-894 p. 


No dudamos en afirmar como uno de los aciertos de primerísima fila de la BAC, por tra- 
tarse de la voz pontificia, magisterio oficial de la Iglesia, la publicación de la serie “Doctrina 
Pontificia”, cuyo IV tomo —primero en aparecer— recoge por obra y mérito del P. Hilario 
Marín S. J. los “Documentos Marianos”. En orden cronológico, en la lengua original y en su 
traducción castellana, van ofreciéndose al lector la sarta de alabanzas y declaraciones oficia- 
les de la Iglesia, sobre la Bienaventurada Virgen Madre de Dios. Definiciones dogmáticas 
Declaraciones conciliares, Enciclicas, Breves Pontificios, Cartas apostólicas, Decretos curiales, 
Radiomensajes,.. todo cuanto de más importante, directa o indirectamente, ha pronunciado la 
Iglesia en honor de María. A cada Sumo Pontífice precede una breve nota histórica o biblip- 
gráfica y a gran parte de ellos se añade una larga serie. de documentos del tema, pero secun- 
darios. Números marginales acotan los textos en párrafos y facilitarán el manejo y la cita. 

Comprobando la realización en el texto de algunas citas del índice afectas al corazón del 
recensor, hemos encontrado distintos errores de no correspondencia que hacen pensar legíti- 
mamente en que el mal está generalizado. Así v. gr. en Centenario: III (léase VII) Escapulario 
Carmen, Pio XII. n. 167; en Madre (María): del Carmelo: 818 (?); en Orden: Carmelitana, 2.* 
y 3.2 Pío II (léase XII) n. 185; en Centenario: VII. Escapulario del Carmen—y Realeza de María: 
.—Señora del Monte Carmelo... remite al n. 822, sin que en tal número aparezca nada de tales 
conceptos. 

Con mil respetos y a fuer de hijos celosos de la gloria de Ntra. Señora/en el don inmenso 
de su Santo Escapulario hemos de confesar al benemérito P. Marín nuestra ilusión porque esa 
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forma devocional mariana tuviese un eco menos angosto en esta su obra. No se vean en ello 
miras caseras y cerradas. No se trata, es cierto, de ningún dogma, de ninguna prerrogativa 
mariana. Pero... oigamos a S. S. Pío XII: “Entre éstas [expresiones de devoción mariana] figu- 
ra, en primer lugar, la devoción al Santo Escapulario de los Carmelitas”. (Carta del 11 de Febrero 
de 1950 a los RR. PP. Generales de la Orden. N. 785; pág. 626). Ahora bien, si se analiza la 
doctrina sobre el Escapulario encerrada en el volumen no se llevará ciertamente el lector im- 
presión de esa predilección del pueblo cristiano y de los Sumos Pontífices. O a lo más la cir- 
cunscribiría en plan de relieve a los tiempos actuales, ya que los dos documentos que in ex- 
tenso únicamente se transcriben son dos del actual Sumo Pontífice. Otros referentes a la IL.* 
y IL* Orden, a consagraciones de Basílicas, privilegios de cofradías, nombramientos de lega- 
dos, etc... son indirectos y además sólo se enuncian en el apéndice correspondiente. ¡Que de- 
sarrollado en cambio —y lo aplaudimos de corazón— el índice de la otra gran devoción ma- 
riana: el Santo Rosario! Ni se objete que no ha sido tan grande el Magisterio Pontificio en 
nuestro caso. Si es que no lo ha sido... al menos, ¿por qué no recoger siquiera indicadas en 
nota las Bulas o testimonios de Alejandro V, Nicolás V, Clemente VII (en 15 de mayo de1528 
que se omite), Paulo III, S. Pío V, Clemente VIII, Benedicto XIV, León XIII, Benedicto XV... 
por no citar sino algunos de los que han expuesto los privilegios del Escapulario, aprobado y 
fervientemente aconsejado su uso? ¿Por qué no dar cabida en el cuerpo textual a alguno de los 
más importantes como v. gr. el decreto del 11 de Febrero de 1613 de Paulo V que sólo aparece 
en nota? 


Hecha esta confidencia cuyo espíritu y móvil el R. P. Marín sabrá de sobra comprender, 
volvemos a nuestro ferviente aplauso y apoyo a la obra. Recomendable al teólogo, al amante, 
al apóstol de María.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO. 


Makarrcóa, A. DE,: La Inmaculada en Vizcaya. Bilbao, Desclée de Brouwer, 1954, 14X21, 233 p 


El volumen que reseñamos está premiado en el concurso diocesano celebrado en Bilbao 
con ocasión del primer Centenario de la definición dogmática de la Inmaculada Concepción. 


El Autor, Profesor de la Univ. de Deusto, ha hecho una preciosa monografía que aunque 
pueda ser rellenada con nuevas aportaciones, ya ella, de por sí, constituye una magnífica 
aportación. Con monografías de este tipo se podría empezar a pensar en una historia inma- 
culista española. 


Una presentación esmerada añade valor a la obra.—P. Joaquín DE LA Spa. FAMILIA. 


Parsch, J., C. SS. R.: María, la Madre del Señor. Versión y adaptación por el P. Nicanor Fer- 
nández, C. SS. R. Madrid, El Perpetuo Socorro, 1955, 13X19,5, 248 p. 


Al igual que de Jesús, van abundando las Vidas de la Virgen. Esta nos revela la amplia 
y profunda formación bíblica de su autor. No se trata de una vida popular ni de una 
vida propiamente científica; más bien se trata de una vida de alta divulgación. Dando 
de mano a todas las noticias apócrifas, cribándolas y tamizándolas, sólo las referencias 
evangélicas y ciertas forman el fondo seguro de esta vida mariana. Historia, geografía, 
costumbres del pueblo... manejadas con maestría sirven al autor para ofrecernos una Vir- 
gen humana, hija de su pueblo, sin perder nada de su halo sobrenatural.—P. Román DE LA 
INMACULADA. 
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Topotí, J., O. P.: Filosofía de la Religión. Madrid, Gredos, 1955, 14 X 20, 570 p. 


A lo largo de las copiosas páginas de la obra se estudian las cuestiones principales refe- 
rentes a lo que podría llamarse filosofía de la religión: Filosofía de la religión. Filosofía de la 
religión en la historia de la filosofía. Naturaleza y definición de la religión. Fundamentos de 
la religión. Noética de la religión. Actitud del hombre ante la conciencia de su religión. 
Apéndice sobre la religión como disciplina separada. 


El P. Todolí tiene el mérito de la claridad. Con acierto, o sin él, se ve diáfanamente lo 
que quiere decir. Su estilo, aunque sin elegancia, también es aceptable por la naturalidad. El 
pensador revela formación escolástica, manejo de Sto. Tomás, familiarización con unas cuan- 
tas ideas metafísicas bien logradas. 


Sobre el valor de la obra suscribimos las palabras mismas del P. Todolí: «esta obra no 
es definitiva» (p. 12.) A nosotros, no nos parece científica. Hay en ella muchas ideas y con- 
ceptos. Pero a un hombre medianamente culto no le dice nada nuevo. Salvo el apéndice, que 
por ser apéndice se le puede considerar al margen de la obra, no demuestra en sus páginas lo 
que quiere demostrar, a saber: que la filosofía de la religión es una ciencia específicamente 
distinta de las demás; o si esto se demuestra, se hace de una manera muy diluida y poco 
perceptible. La obra no viene a ser más que un comentario, a nivel de gigante, del Apéndice, 
que es un discurso leido en Barcelona por el autor. Pensamos que con la mitad de las páginas 
sobre esa misma materia se podría haber hecho un trabajo de solidez mayor. 


Nosotros, salvo error, creemos ver algunos defectos, tal vez sustanciales. La obra no res- 
ponde a las exigencias de una metodología moderna. Da la sensación de que en muchos auto- 
res y sistemas que enjuicía, no tiene una información de primera mano. En decenas de auto- 
res falta la nota bibliográfica. Nos hubiera gustado leer el pensamiento de los filósofos ale. 
manes en su propia lengua, puesto que el autor trae las obras en la bibliografía. Lamenta uno 
tenerse que contentar, tratándose de Kant, con resúmenes en francés que hacen de este pen- 
sador un hombre de Francia (p. 55-57, 68,70). En los capítulos estrictamente doctrinales, c. 
2, 3,4, 5; se pueden encontrar ideas o apreciaciones con las cuales no todos estarán, o no 
todos estaremos, de perfecto acuerdo, aun dentro de la línea de escolásticos. No vemos por- 
qué la existencia «es lo más intimo de todo lo que tenemos» (p. 213). La definición que da de 
la creación (p. 216), puede ser discutida, porque no todo lo que existe ha sido creado, ha- 
blando filosóficamente. También nos parece peregrino afirmar que las formas de las plantas 
y de los amimales no son seres, (p. 222), aunque en realidad no subsistan. El autor, tomis. 
ta, sabe por su escuela que para ser ser, esencia, existencia, etc. no hace falta subsistir. Un 
teólogo tampoco diría que Dios "crea las cosas con su inteligencia (p. 227). Las crea con su 
potencia, a la cual concurren inteligencia y voluntad. En lo referente al conocimiento expe- 
rimental de Dios, llama la atención, el que no se aporte el testimonio de los místicos, 
que son los maestros en la materia (p. 307-308). Tampoco creemos creencia universal que el 
P. Arintero fuese «gran místico y restaurador de la mística española» (p. 315). Y nos extraña 
que para las relaciones de la fe y los dones el autor haya puesto su preferencia en el trabajo 
«admirable en todos los aspectos» (p. 315) del P. 1. M. Reigada, y haya hecho caso menor u 
omiso de los tratadistas clásicos de esta materia. 


Más puntos discutibles, o débiles, tiene la obra del P. Todolí. Pero no insistimos en 
ellos. 

Nos agradaría, sobremanera, una nueva edición de esta obra, aligerada en lo superfluo, 
y consolidada más y más en lo sustancial. —P. Eutocio DE San Juan DE La Cruz O. C. D, 


t 
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Brunner, A.: Conocer y Creer.— Versión dela lemán por Ricardo de la Cierva. Madrid, Ed. Razón 
y Fe, 1954, 20Xx14, 256 p. 


Brindamos a los lectores estudiosos este libro del Profesor Brunner. Pero les recomenda- 
mos que lo lean despacio y después de una sería preparación filosófico-teológica. Porque el 
análisis profundo y personal a que somete el tema de ho fe desde todos los puntos de vista 
que ésta puede ofrecer así lo exige. 

Después de una ligera y breve introducción, se entra a estudiar el problema psicológico 
que entraña la fe como forma del conocer. Y para esto, primero estudia la fe natural, porque 
también en el orden puramente humano y natural juega su papel la fe “como forma del cono: 
cer humano. En cinco capítulos analiza todos los elementos que encierra la fe como medio de 
conocer, y las relaciones que los demás conocimientos guardan con el conocimiento por fe. En 
la segunda parte, aplica el análisis que ha hecho de la fe, en lo que tiene de aplicable, a la fe 
sobrenatural. Estudia lo que encierra la fe y la revelación cristianas, las cualidades de la fe, 
las relaciones de la fe frente a Cristo y frente a la Iglesia (donde aparece el papel trascendental 
que tanto Cristo y por consecuencia la Iglesia, perpetuación de Cristo y prolongación de El, 
juegan en la fe sobrenatural), para terminar con el estudio de la fe en sus relaciones con el 
conocimiento de Dios y con el conocimiento científico. 


A medida que se avanza en la lectura se va dando uno cuenta de la penetración intelec- 
tual del autor, el estudio sincero y serio que hace de todos los aspectos que puede ofrecer la 
fe, sobre todo en su estructura psicológica, porque creemos que es un análisis preferentemente 
psicológico el que ha pretendido hacer el autor en estas páginas; el conocimiento que mani. 
fiesta de las repercusiones y alcance que tiene este problema en el campo de la Filosofía y de 
a cultura no sólo católica sino también de esa otra filosofía moderna que no está en confor: 
midad con la Iglesia, principalmente la filosofía alemana. Además, y queremos hacer resal 
tar este mérito, sabe hablar en el mismo lenguaje que los filósofos modernos, con la misma 
libertad, en competencia con ellos, haciéndoles ver a todos la legitimidad y la excelencia de la 
fe no sólo en el orden humano sino lo que es más importante, en el orden sobrenatural 
y Cristiano. 


El estilo del libro es serio y a veces su lectura se hace un poco difícil. Lástima que en la 
traducción se haya dado cabida a ciertas expresiones o palabras que tienen poco de castellanas 
que si dan riqueza al lenguaje, le roban galanura y elegancia. La impresión, cuidada.—P. Sk- 
GUNDO DE Jesús. 


CaraBeLLESE, P.: La Conscience concrete: choix de textes, traduction et introduction par Giuseppe 
Bufo et Luigi Aurigemma. Paris, Aubier, 1955, 220 p. 


La obra que reseñamos está formada por un conjunto de textos sobre este tema central 
en la filosofía de Carabellese: la conciencia, o la percepción concreta, precedidos de una intro- 
ducción en la que se ambienta suficientemente y se sitúa la personalidad de este filósofo 
italiano. 


Se descubre inmediatamente en este estudio una gran afinidad con la doctrina filosófica 
de Rosmini sobre la percepción. Por lo mismo, se ve ya desde el principio cual ha de ser la 
tónica de los problemas filosóficos que se plantean: la posibilidad de una metafísica crítica, 
el ontologismo crítico, el principio de la nueva crítica, el ser, el hombre... El concepto ontoló. 
gico del hombre viene como a resumirse en el Sujeto pensante que vive. Se da un valor primario 
al factor conciencia, que exige siempre una experimentación. Así el hombre definido por su 
conciencia, queda definido al mismo tiempo por un elemento experimental. 
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Hay algunos puntos filosóficos que se rozan íntimamente con problemas religiosos, y no 
están exactamente explicados ni expuestos en esta obra. Así, por e., la consideración que se 
hace a propósito del sistema antropocentrista, según el concepto católico y religioso—judío del 
hombre. Aunque el hombre, en cuanto es el ser más sublime y perfecto del mundo sensible, 
sea el fin de la creación de todos los demás seres, no puede decirse que Dios se haya consti 
tuido, o se haya hecho precisamente creador por amor del hombre y menos aún que el hombre 
sea la razón suficiente de Dios mismo en cuanto creador, como se afirma (p. 170-71); ya que 
esta suficiencia hay que buscarla en Dios mismo y en el acto libérrimo de su voluntad crea- 
dora.—P. EnrtquE DEL Spo. Corazón DE Jesús. 


,» 


De Muñana, R. J., S.J.: Luces Ignacianas. Tomo H, Bílbao, El Mensajero del C. de Jesús, 
1954, 12 x 17, 764 p. 


Luces ignacianas viene a ampliar la rica y abundante bibliografía sobre Ejercicios ignacia- 
nos. Este tomo segundo abarca la segunda semana de los Ejercicios. Obra amplia y vasta con 
cuyo auxilio pueden darse varias tandas de ejercicios sin repetirse, por la abundancia de ma- 
teríales que reune. Á semejanza de sus obras anteriores Verdad y vida y Lecciones marianas, esta 
obra, fruto de muchos años de paciente trabajo, recoge abundantes ejemplos, profusión de he- 
chos y dichos, trozos literarios los más variados, tan útiles al director de ejercicios y orador 
sagrado para inculcar las verdades y sana doctrina. La cuidadosa distribución de puntos 
y párrafos de cada meditación así como. las síntesis analítica que les precede y la reflexión 
final dan a esta obra importante una singular practicidad.——P. Román DE La INMACULADA. 


, 


Maruni, F. J., S. J.: En tu soledad. Bilbao, El Mensajero del C. de Jesús, 1954, 12 X 17, 398 p. 


Consolar al triste es una obra de misericordia. Es el fin que se propone el difunto P. 
Marurí con este libro escrito desde el lecho del dolor para consolar la tristeza de la soledad 
en la viudez. Estas almas tienen en este libro su mejor compañero. Dedicado en vida a la 
dirección de almas se nos muestra el A. como un maestro de este dificil arte en esta obra de 
abundante doctrina y sólida, bebida en la Escritura y Tradición, salpicada de hechos verídicos 
y conmovedores que aleccionan. En esta misma línea se mantienen los ocho modelos bíblicos 
que siguen a la parte doctrinal. Termina con una pinacoteca en que se exponen cuadros plás- 
ticos de viudas mártires, nobles y fundadoras.—P. Román DE LA INMACULADA. 


Dr Micurz, A.: Semillas en el surco. Bilbao, Desclée de Brouwer, 1954, 12 < 17, 126 p. 


Hoy día abundan las colecciones y libros de pensamientos cortos. Semillas en el surco, 
es uno más de este género. Pensamientos sencillos y llenos, sembrados en el surco del alma 
del que lee para que fructifiquen abundantes y copiosos. Escritos con vigor y con vivencia, 
caen en la tierra del alma con fuerza y con calor. Pensamientos que tocan los más variados y 
finos matices de la vida espiritual con espíritu siempre viejo y siempre nuevo.—P. Román DE 
LA INMACULADA. 


Perror, H., S. J.: Saint Ignace de Loyola. Lyon, Vitte, 1955, 12 Xx 18,5, 152 p. 


Una vida del santo fundador de la Compañía de Jesús, escrita ex profeso para jóvenes. 
En 22 capítulos va desarrollando los hechos más salientes de la vida del santo Peregrino, 
Aunque escrita para ellos, el soporte histórico está garantizado plenamente por las fuentes de 
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que se vale, sobre todo de la insustituible Autobiografía. Estilo rápido y sobrio que hace su 
lectura agradable. La obra impresionará vivamente las imaginaciones juveniles que encontra» 
rán en el santo español un estímulo para una vida esforzada y digna. Y una vez más aprende- 
rán a estimar el lado humano de los santos de la Iglesia.—P. ForTUNATO DE J]. SACRAMENTADO. 


Martín Sáncuez, B.: Sugerencias bíblicas. Meditaciones a base de pensamientos bíblicos que 
conducen a la conquista del cielo. Madrid. Hijos de Gregorio del Amo, 1955, 10 x 15, 
640 p. 


La producción literaria de hoy día está abrumada de libros de meditación. El del Dr. Mar- 
tín Sánchez es verdaderamente notable. Y no ha sido pequeño acierto del autor ir a beber las 
ideas y pensamientos para las suyas en las limpias y sabrosas fuentes de la Sagrada Escritura 
siguiendo así una vieja trayectoria en la historia de la literatura espiritual, renovada en nues- 
tros días. Por eso precisamente son hondas, llenas de sentido doctrinal, sana teología, enjun- 
diosas, sólidas y vitales. Abundan también los pensamientos patrísticos y la más sana 
ascética cristiana. Son cien meditaciones progresivas encuadradas en la clásica división de 
vías purgativa, iluminativa y unitiva, de las que las almas pueden cosechar fácilmente co- 
pioso fruto"espiritual.—P. Román DE LA INMACULADA. 


ARES F. M?.: El mensaje eucarístico. Barcelona, Herder, 1955, 2* ed. 11'6 X 182, 264 p. 


La verdadera vida cristiana, el apostolado misionero y fecundo, la unidad sincera... hay 
que beberlas en la Eucaristía. Esta es la idea que ha tenido el Dr. Alvarez al escribir su 
libro. En densos y nutridos capítulos expone el mensaje que la Eucaristía trae al hombre y 
a la humanidad de hoy: mensaje de caridad y unidad, humildad, obediencia, pureza, despren- 
dimiento, sacrificio, celo, religión, vida cristiana integral. Hacer actual este misterio de vida 
es la mejor virtud de este libro, que está además rebosando doctrina sólida y maciza, bebida 
en las mejores fuentes de la teología.—P. Román DE LA INMACULADA. 


Haurer, CHarLes: La despedida del Señor (Juan, XIN-XVII). Madrid, Rialp, 1955, 12X 17,336 p. 


Es una extensa y preciosa glosa de los capítulos XIII-XVII del Evangelio de S. Juan. El 
autor pretende hacer, a base de las palabras mismas del Señor, una serie de meditaciones 
sobre la vida apostólica: una espiritualidad y una teología del apostolado, pero no encasillada 
en un tratado sistemático, sino comentada por el orden mismo de la palabra de Jesús en estos 
capítulos de S. Juan, que son para el autor «el primer retiro para una ordenación», y donde 
el Señor da el último retoque a la formación sacerdotal de sus apóstoles. Prescindiendo del 
orden sistemático la doctrina gana en interés, pues da la impresión de que es el mismo Señor 
el que está enseñando a sus sacerdotes en íntima y cordial conversación. El autor ha hecho 
una exégesis verdaderamente científica de estos capítulos; pero para no interrumpir la medi- 
tación, la ha relegado a los apéndices que se encuentran al final del libro.—P. Sawtraco DE 
S. JosÉ. 


